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Capitulo I 


INTRODUCCION: IMPORTANCIA DE LA HISTORIA 

OCCIDENTAL 

En mi anterior serie de conferencias i, en lo posible me 
abstuve de referirme a la historia de la cultura cristiana, 
no porque quedara fuera del objeto de las Gifford Lec¬ 
tures, sino porque es la cultura a la cual todos en cierto 
sentido pertenecemos. Por tanto nos es imposible estudiarla 
del mismo modo que a las culturas del pasado remoto, a 
las que solo podemos ver a traves del velo opaco de la 
arqueologia, o a las culturas del mundo no europeo, a las que 
tenemos que entender desde afuera y desde lejos. Esto im- 
plica una diferencia en la cualidad de nuestro conocimiento 
(jue casi puede compararse con la diferencia entre el cono¬ 
cimiento del astronomo sobre otro planeta y el conoci¬ 
miento del gedgrafo sobre la tierra en que vivimos. No s61o 
hay una cantidad mucho mayor de material aprovechable 
j)ara el estudio de la cultura occidental que para ninguna 
otra, sino que nuestro conocimiento es tambien mas intimo 
c interno. La cultura occidental ha sido la atmosfera que 
rcspiramos y la vida que vivimos: es nuestra propia forma 
de vida y la forma de vida de nuestros antecesores, y, por 
cnde, la conocemos tambien por documentos y monumen- 
tos ademds de nuestra experiencia personal. 

Por esto, cualquier estudio sobre religion esta destinado 

> Ileligidn y cultura, Ed. Sudamericana, Buenos Aires, 1953. 
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a ser no solo incompleto sino insustancial e irreal si ignora 
y deja de lado la experiencia acumulada en el pasado cris- 
tiano; y lo mismo debe decirse si este trabajo atiende ex- 
dusivamente a los testimonios remotos y parcialmente in- 
comprensibles, procedentes del estudio de tradiciones reli- 
giosas extranas, o a nuestras propias nociones abstractas de 
la naturaleza de la religion y de las condidones del conoci- 
miento religioso, Y esto ocurre particularmente en cuanto 
consideramos, como en estas conferencias, el problema de 
la religion y la cultura: el intrincado y ramificado com- 
plejo de relaciones que une la forma social de vida con las 
cieencias y los valores espirituales aceptados por la socie- 
dad como leyes y normas ultimas de conducta individual y 
social, pues estas relaciones solo pueden estudiarse en con- 
creto y en su realidad historica total. Las grandes religiones 
universales son, por decirlo asi, grandes corrientes de tra- 
dicion sagrada que fluyen a traves de las edades y de los 
cambiantes paisajes historicos que ellas riegan y fertilizan. 
Pero, en regia general, no podemos remontarnos hasta su 
fuente, que se pierde en cursos inexplorados de un pasado 
remoto. En verdad es raro encontrar una cultura en la cual 
todo su desarrollo religioso pueda recorrerse desde el co- 
mienzo hasta el final a la luz de la historia. Pero la historia 
de la Ciistiandad es una notable excepcion a esta tendencia. 
Conocemos el medio historico en el que el Cristianismo 
surgio por vez primera: poseemos las cartas de los funda- 
dores de las iglesias a las primeras comunidades cristianas 
en Europa, y podemos seguir en detalle las etapas sucesivas 
por las cuales la nueva religion penetro en Occidente. 

A partir de ese momento, y por lo menos durante los 
ultimos dieciscis siglos, la masa de material aprovechable 
para su estudio es tan enorme que excede la capacidad de 
trabajo de una mente individual. 
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En consecuencia, el estudio de la religion y de la cultura 
occidentales es diflcil por la razon inversa a la que dificulta 
el estudio de las antiguas religiones prehistoricas y orien- 
tales: porque sabemos demasiado hemos tenido que divi- 
(lir el vasto campo de estudio en un numero de ciencias 
distintas, cada una de las cuales, ademas, se subdivide en 
ramas especializadas que a su vez se vuelven campos de es¬ 
tudio autonomos. 

Pero, mientras que este proceso de especializacion ha au- 
mentado, nuestro conocimiento de casi todos los aspectos 
lie la historia tuvo tambien ura infortunada influencia 
en el estudio que nos concierne, pues ha tendido a separar 
y dividir los elementos que tenemos que unir y agrupar. 
Por un lado, el historiador cientifico ha concentrado sus 
investigaciones en la critica de fuentes y documentos; por 
otro, los estudiosos del Cristianismo se han dedicado a la 
historia del dogma y de las instituciones eclesiasticas, re- 
sultando que tenemos numerosos y muy desarrollados estu- 
dios parciales: historia politica, historia constitucional, his- 
loiia economica, por una parte, e historia eclesiastica, 
historia del dogma y de la liturgia, por otra. Pero el tema 
vital de la interaccion creadora de la religion y la cultura 
en la vida de la sociedad occidental ha sido puesto de lado 
y l asi olvidado, ya que por su naturaleza no cabe en el es- 
qiiema organizado de las disciplinas especializadas. Ha sido 
abaiulonado al aficionado y al hombre de letras. Solo gra- 
rias a alguna fundacion excepcional, como las Gifford 
I rcfures, puede encontrarse la oportunidad de ponerlo en 
iclaiidn con los estudios academicos. 

Pero entre tanto, fuera del mundo academico, nuevas 
hier/as sociales han estado en accion aprovechando la his- 
loiia, o una version particular de la historia, con fines 
smiale.s, como medio de cambiar las vidas y acciones de 
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los hombres, Y el nacimiento de estas nuevas ideologi'as 
politicas y de las teorias ideologicas de la historia ha mos- 
trado que el desarrollo de la especializacion cientifica de 
ningiin modo reduce la necesidad humana de una fe his- 
tdrica, de una interpretacidn de la cultura contemporanea 
en tdrminos de procesos sociales y de fines espirituales, de- 
finidos ya por medio de fdrmulas religiosas, ya por for¬ 
mulas seglares. Este conflicto de ideologias, la doctrina 
marxista del materialismo histdrico y el intento de los 
nuevos estados totalitarios de crear mitos historicos como 
base psicoldgica de la unidad social, nos hicieron compren- 
der a todos que la historia no consiste en la laboriosa acu- 
mulacidn de hechos, sino que gravita directamente en el 
destino de la sociedad moderna. Votar en una eleccidn o 
en un plebiscito hoy en dia ha dejado de ser en muchos 
paises europeos una pura accion politica. Se ha convertido 
en una afirmacion de fe, en una filosofia social particular 
y en una teoria de la historia: en una decision entre dos 
o tres formas de civilizacidn que se excluyen mutuamente. 
No digo que esto sea bueno; al contrario, significa que la 
historia y la filosofia social han sido torcidas y envilecidas 
por la propaganda politica y los sentimientos de partido. 
Sin embargo, lo mismo ocurrid en el pasado en la esfera 
de la religidn y, no obstante, estas epocas de controversia 
fueron tambi<:*n de gran florecimiento religioso. 

Este traslado de los problemas liltimos de la historia y 
la cultura desde el gabinete hacia la plaza y las tribunas 
no resulta de ninguna trahison des clercs, sino que es con- 
secuencia inevitable de la opinion piiblica que se torna 
consciente de su significado y trascendencia. Y es de vital 
importancia que la brecha que existe entre los intereses 
de la politica popular en estas cuestiones y su estudio cien- 
tifico y filosdfico no sea demasiado ancha. La especializa- 
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( ion creciente de los altos estudios modernos crea un peli- 
gro real a este respecto, de modo que podria surgir una 
siiuacion en la cual el especialista exista unicamente para 
dar un informe competente al politico y al periodista, y 
no quede nadie para criticar la ideologia oficial que se 
iinpone a la comunidad no tanto por una propaganda deli- 
bciada como por un control burocratico de la educacion, 
la informacion y la publicidad. 

Seria una extrana fatalidad si la gran revolucion por la 
cual el hombre occidental ha sometido la naturaleza a sus 
dcsignios, terminara con la perdida de su propia libertad 
esjhritual. Pero esto podria ocurrir si un creciente con¬ 
trol t^cnico del Estado sobre la vida y el pensamiento de 
HUS miembros coincidiera con una decadencia cualitativa 
en el nivel de nuestra cultura. Una ideologia, en el sentido 
moderno de la palabra, es muy diferente de una fe, aunque 
liendc a llenar las mismas funciones sociologicas. Es la obra 
del hombre, un instrumento por el cual la voluntad po¬ 
ll tica consciente trata de amoldar la tradicidn social a sus 
(It'signios. Pero la fe mira mas alia del mundo del hombre 
y HUS obras; lleva al hombre a un grado de realidad mas 
alio y mds universal que el mundo temporal y finito al 
(|ue pertenecen el Estado y el orden economico. Por ende, 
uiliuduce en la vida humana un elemento de libertad espi- 
liiual (jue puede tener influencia creadora y transforma- 
dot a en la cultura social de los hombres y en su destino 
liisl('>i icu, asi como en su propia experiencia interior. Si, 
pot tanto, estudiamos una cultura como un todo, encon- 
liiueinos que hay una relacidn intima entre su fe religiosa 
y HU dcsenvolvimiento social. Inclusive, una religidn que 
TH cxplicitamcnte ultraterrenal y parece negar todos los 
v*doirs y tijros de la sociedad humana puede, sin embargo, 
rjcKci una influencia dinamica en la cultura y se con- 
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vierte en motor decisivo de las transformaciones sociales. 
“La religion es la clave de la historia”, dijo Lord Acton, 
y hoy, cuando nos percatamos de la tremenda influencia 
de lo inconsciente en la conducta humana y del poder de 
la religion para dominar y liberar esas fuerzas ocultas, la 
frase de Acton adquiere un significado mayor de lo que 
el mismo imaginaba. 

Es cierto que este factor no parece haber desempenado un 
gran papel en la historia de la civilizacion moderna, Los 
grandes cambios que transformaron las condiciones de la vida 
humana en cada continente y han tenido gran influencia en 
la creacion de una sociedad mundial linica parecen ser, a 
primera vista, el resultado de causas puramente seglares y eco¬ 
nomicas. Sin embargo, ninguna de estas causas parece ade- 
cuada para explicar la magnitud de la historia europea. 

(jComo ocurrio que un pecjuefio grupo de pueblos de 
Europa occidental, en un periodo de tiempo relativamente 
breve, pudo transformar el mundo y emanciparse a si mismo 
de la dependencia que durante siglos sujetd ai hombre a 
las fuerzas de la naturaleza? En el pasado esta milagrosa 
hazana se explicaba como una manifestacion de una ley 
de progreso universal que regia el universo y llevaba a la 
humanidad, por inevitables etapas, desde el estado de pri¬ 
mate hasta la perfeccidn. Hoy estas teorias ya no se acep- 
tan, pues nos iiemos dado cuenta de que dependen en gran 
medida de un optimismo irracional que formaba parte del 
fendmeno que trataban de explicar. En cambio, ahora ten- 
demos a pregun tar nos cuales fueron los factores de la cul- 
tura europea que explican el peculiar desenvolvimiento 
del hombre occidental. O, como dicen los norteamericanos 
expresivamente, “<fque es lo que lo hace andar?” Pero 
cuando alcancemos este punto veremos que el factor reli- 
gioso influye poderosaraente sobre la cuestidn. 
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Como escribi hace dieciocho anos: “^A que se debe que 
s<)lo Europa, entre todas las civilizaciones, haya estado con- 
tinuamente sacudida y transformada por una energia y 
una inquietud espiritual insatisfecha por las estaticas leyes 
de la tradicidn social que dominan las culturas orientales? 
I'al vez se deba a que su ideal religioso no consistid en adorar 
una perfeccidn eterna e inmutable sino en un espiritu 
(jue se esforzaba por incorporarse a la humanidad y por 
cambiar al mundo. En Occidente el poder espiritual no ha 
({ucdado inmdvil en un orden social sagrado como en el 
(‘stado confuciano de China y en el sistema de castas de 
la India. Al contrario, adquirid libertad social y autonomia, 
y en consecuencia su actividad no se confind a la esfera 
iiMigiosa sino que tuvo efectos de mucho alcance en todos 
l«)s aspectos de la vida social e intelectual. 

“Estos efectos secundarios no tienen necesariamente un 
valor religioso y moral desde el punto de vista cristiano 
pero subsiste el hecho de que son secundarios y depen- 
dientes con respecto a la existencia de una fuerza espiri- 
iiial sin la cual no habrian existido o habrian sido comple- 
laiuente distintos. 

”Esto es cierto de la cultura humanistica a pesar del 
Hfcidarismo y naturalismo que parecen caracterizarla. Cuan- 
U) mils se estudian los origenes del humanismo, mas se llega 
a leconocer la existencia de un elemento que no es sdlo 
('Spiritual sino decididamente cristiano. 

“Se puede objetar que este es sdlo uno y no el mas im- 
portante aspecto del movimiento humanistico. Pero aun 
las rcalizaciones puramente naturalistas del Renacimiento 
depcudian de sus antecedentes cristianos. El humanismo fud, 
es cierto, una vuelta hacia la naturaleza, un redescubri- 
niiento del hombre y del mundo natural. Pero el autor 
del dcscubrimiento, el principio activo del cambio, no fue 
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el hombre natural: fue el hombre cristiano, el tipo humano 
producido por diez siglos de disciplina espiritual e intenso 
cultivo de la vida interior. Los grandes hombres del Rena- 
cimiento eran hombres espirituales aun estando profunda- 
mente sumergidos en el orden temporal. De los recursos 
acumulados en su pasado cristiano adquirieron la energia 
para conquistar el mundo de la materia y crear la nueva 
cultura del espiritu.” i 

Ahora bien, todo lo que dije sobre los orlgenes de la 
cultura humanlstica, me parece igualmente cierto para 
la ^poca de la Ilustracion y el siglo xix, cuando la cultura 
occidental conquisto y transformd el mundo, Es bastante 
fdcil presentar la historia de esta expansidn europea como 
un proceso de agresion imperialista y de explotacidn eco 
nomica, Pero la agresidn y la explotacidn no son nuevas 
en la historia del mundo, y si bastaran para explicar el des- 
arrollo europeo, pudieron haberse realizado cientos o miles 
de anos antes por obra de cualquiera de los imperios mun- 
diales que ocuparon sucesivamente el escenario de la his- 
toria. 

La peculiar hazana de la cultura occidental en el mundo 
moderno se debe a un nuevo elemento que no estaba pre¬ 
sente en el antiguo tipo de imperialismo. 

A1 lado de la agresividad natural y el afan de lujo y 
riqueza tan evidentes en la historia europea, habia tam- 
bien nuevas fuerzas espirituales que conducian al hombre 
occidental hacia un nuevo destino. La actividad de la inte- 
ligencia occidental, que se manifestaba en la invencidn 
cientifica y tecnica tanto como en el descubrimiento geo- 
grdfico, no £u^ herencia natural de un tipo bioldgico par¬ 
ticular: fud el resultado de un largo proceso de educacion 
que cambio gradualmente la orientacion del pensamiento 

1 Cf. Christianity and the New Age, pigs. 94-6 (1931). 
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hnmano y amplid las posibilidades de accidn social. En este 
proceso el factor vital no fue el poder agresivo de conquis- 
Ijulores y capitalistas sino el aumento de capacidad de la 
inteligencia humana y el desenvolvimiento de nuevos tipos 
(le habilidad y genio creadores. 

Las otras grandes culturas mundiales realizaron sus pro- 
pias srntesis entre religion y vida, y luego raantuvieron 
iiimutable su orden sagrado durante centurias y milenios. 
Pero la civilizacidn occidental ha sido el mayor fermento 
de cambio en el mundo, porque el cambio del mundo se 
coiivirtid en parte integrante de su ideal de cultura. Siglos 
antes de los exitos de la ciencia y de la tecnologia moder- 
nas, el hombre occidental habia concebido la idea de una 
itiagna instauratio de las ciencias que dejara abiertos nue¬ 
vos caminos para la comprensidn humana y cambiara los 
destinos de la especie. 

Esta no fu6 sin embargo la vision tinica de un genio 
solitario. Hoy podemos ver que el pensamiento de Francis 
Uacon estuvo mucho mas cerca de la Edad media de lo que 
Macaulay y su generacidn creyeron; inclusive en ciertos as- 
pcctos estd mds cerca de su homdnimo Roger Bacon que 
de (mlileo. Porque fue Roger Bacon el primero que con- 
«dn<') la idea de una sintesis total entre el conocimiento 
«ieiilifico y el filosofico que ampliara los limites de la vida 
hnmana y diera a la civilizacion cristiana poder para uni- 
in a r cl mundo. 

Pero con Roger Bacon nos encontramos de nuevo en 
plena corriente de la cultura medieval — cultura que estaba 
«omplctamente dominada por creencias religiosas y encar- 
nada cn las instituciones religiosas en el mismo grado que 
«nal(|nicra de las grandes culturas religiosas del mundo 
Miic'iital. Y esta cultura medieval fue la matriz donde se 
loinu') cl tipo occidental y la fuente ultima de las nuevas 
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fuerzas que han modificado y transformado el mundo. Los 
historiadores de la antigua escuela del racionalismo “ilus- 
trado” descartaban los mil anos de historia medieval como 
una epoca de oscurantismo intelectual y estancamiento so¬ 
cial — un andar sin rumbo por las zonas salvajes, entre el 
viejo mundo de la cultura clasica y la Tierra Prometida 
de la Ilustracidn y la Libertad modernas. Pero gracias al 
trabajo desinteresado de los historiadores de los liltimos 
ciento cincuenta anos, hemos llegado ahora a comprender 
que esos siglos fueron epocas de una actividad social y 
espiritual intensa y a menudo de violentos conflictos y 
cambios revolucionarios. Desde Casiodoro y Beda hasta 
Erasmo y Copernico, la tradicion del pensamiento nunca 
se interrumpio completamente; por eso podemos seguir el 
desarrollo continuo de la cultura sin ningiin corte desde 
la caida del Imperio romano de Occidente hasta la dpoca 
del Renacimiento. 

Indudablemente es fdcil ver como naci6 la nocidn huma- 
mstica o racionalista de “Edad oscura”. Desde el punto 
de vista econdmico, la Alta edad media fue en verdad una 
epoca de retroceso y estancamiento; hubo largos periodos en 
que la actividad comercial estuvo en reposo y la vida ur- 
bana casi desaparecid. 

Desde el punto de vista politico fueron tiempos en que 
el Estado se redujo casi hasta el extremo de desvanecerse, 
y la tradicion clasica de la ciudadania y del derecho pu¬ 
blico parecia extinguida. Aun desde el punto de vista 
intelectual, las conquistas cientificas de la Antigiiedad per- 
manecieron olvidadas durante siglos y el nivel de la cultura 
literaria fue a menudo rudimentario. Pero, a pesar de todo, 
la cultura occidental conservd una energia espiritual que 
no dependid del poder politico o de la prosperidad eco- 
ndmica. Inclusive en los mas oscuros periodos de la Edad 
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media este principio dinamico continud obrando. Pero lo 
(|uc distingue a la cultura occidental de las otras civili- 
/.aciones del mundo es su car deter misionario: su trasmi- 
Nidii de un pueblo a otro en una serie continua de movi- 
mientos espirituales. El Cristianismo penetrd por primera 
vez en Europa occidental bajo la forma de un movimiento 
misionario que se habia originado en las ciudades helenis- 
licas del Levante, y durante siglos los hombres del Oriente 
—Pablo, Ireneo, Atanasio, Casiano, Teodoro de Tarso y los 
papas sirios y griegos del siglo viii— desempenaron un papel 
notable en la formacidn del Cristianismo occidental. En la 
<^poca que siguid a la caida del Imperio, este proceso de 
tiasmisidn continud de los cristianos de las provincias 
<«:ciden tales hacia los pueblos barbaros, como vemos en la 
misidn de San Patricio a Irlanda, en la evangelizacidn de 
San Amando en Belgica, y sobre todo en la conversidn 
dc Inglaterra por Gregorio el Grande, que hizo dpoca. 

ilasta ese momento la propagacidn de la cultura cristiana 
rii Occidente fue por lo general un movimiento de expan- 
sidii desde el este hacia el oeste, desde los antiguos centros 
dc alta cultura hacia los pueblos y tierras mas jdvenes y 
mcnos civilizados. Pero a partir del siglo vi el proceso se 
liivierte por un nuevo movimiento de actividad misionera 
desde el oeste hacia el este, desde los nuevos pueblos cris- 
liaiios de Irlanda e Inglaterra hacia el continente; movi¬ 
miento que no se limito a la conversion de los paganos 
liolandcses y alemanes, sino que tambien condujo a la re- 
lorma de la Iglesia franca y a la restauracion de la educacidn 
y la ensenanza clasicas. Marca asi un nuevo punto de par- 
lida cn la historia de la civilizacion, porque la direccion 
tie la cultura se aparta del poder politico; y esto es lo que 
tlisiiiiguc a la cultura occidental de la del mundo bizantino, 
tionde el ceiitro politico continuo siendo el centro de la 
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cultura, como ocurria igualrnente en la mayor parte de las 
antiguas sodedades orientales. 

Esta independencia de la direccidn cultural con respecto 
al poder politico fue uno de los lactores mas importantes 
que produjo la libertad y la actividad dinamica de la cul¬ 
tura occidental. La historia europea es la historia de una 
serie de renacimientos, de restauraciones espirituales e inte- 
lectuales que nadan de modo independiente y en general 
bajo influencias religiosas, y que se trasmitlan mediante 
un proceso espontaneo de libre comunicacion. En la Alta 
edad media, el organo principal de este proceso de trans- 
mision fueron las ordenes monasticas, y su fuerza motriz 
fue la busqueda de una perfeccion o salvacion individuales. 
Fue este el motivo que llevo a Colomba a Escocia, a Colom- 
bano a Borgona, a Bonifacio a Alemania; y en cada caso 
la iniciativa espiritual del individuo cristalizd en una ins- 
titucidn colectiva que a su vez se convirtid en el centre de 
un nuevo movimiento de trasmision, asi como el movimien- 
to desde Iona a Lindisfarne y la creacidn de una nueva 
cultura cristiana en Northumbria, la reforma del monas- 
ticismo galo que provenla de la fundacidn de Colombano 
en Luxeuil, y la influencia de la fundacion anglosajona 
de Fulda en la cultura cristiana de Germania. 

Encontramos un proceso similar en los ultimos perlodos 
de la Edad media. For ejemplo, la influencia de los refor- 
madores monasticos de Borgona y Lorena en la reforma 
de la Iglesia en los siglos x y xi, o la obra de los italianos 
en Normandia, donde una sucesion de jefes de monasterios 
venidos del norte de Italia —Guillermo de Volpiano, Juan 
de Fecamp, Lanfranco de Bee y Anselmo de Canterbury— 
llevaron a Normandia de una condicion semibarbara a una 
posicion de liderazgo espiritual en el noroeste de Europa. 
Pero durante los ultimos siglos de la Edad media la vida 
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cultural de ningiin modo se limito a la vida monastica. 
Estuvo representada en muchos lugares por una actividad 
social e intelectual, desde la actividad economica de las 
comunas y corporaciones hasta el abstracto piano de la 
ciencia y la metafisica. En todas partes encontramos la mis- 
ma rapida y espontanea trasmision de influencias des¬ 
de un extremo de Europa occidental hasta el otro; en todas 
partes se ve la cooperacion de los hombres y movimientos 
de distintos origenes nacionales que tendian a la creacidn 
de un tipo de cultura comiin pero altamente diferenciado 
en toda la Cristiandad occidental. Pero esto no termino 
con el periodo medieval, pues el Renacimiento mismo fud 
un ejemplo caracteristico de este libre proceso de comuni¬ 
cacion y creacion que paso de un lugar a otro, uniendo 
hombres de diferente raza y lengua en un fin cultural 
comiin y en una confraternidad de ideas. 

Se podria objetar que todo esto no es algo peculiar de 
la cultura occidental, porque siempre y en todas partes 
pertenece a la esencia misma del desarrollo y cambio cultu- 
lales. Pero si bien toda cultura produce elementos de cam- 
bio, y aunque muchas de ellas han experimentado movi¬ 
mientos religiosos o intelectuales originados y trasmitidos 
por la libre actividad espiritual de los individuos, no ha 
habido ninguna en la que la vida entera de la cultura se 
liaya incorporado al movimiento transformador hasta el 
punto de identificarse con el. Todas las antiguas culturas 
orientales estaban basadas en la concepcion de un orden 
.sagrado que regulaba todos los aspectos de la vida del 
li(»mbre y que debia preservarse sin cambio ni mutilacion 
pal a que la sociedad sobreviviera. La civilizacion china es 
la imis tipica y prospera de estas culturas, y aunque China 
ha debido mucho a la intrusion de movimientos espiri¬ 
tuales independientes, sobre todo el del monasticismo bu- 
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dista, siempre considero estos movimientos como ajenos al 
orden sagrado de la vida china; ya fueran condenados siste- 
maticaraente como enemigos mortales de la tradicion con- 
fuciana, ya tolerados a medias como lujos espirituales sus- 
ceptibles de agregarse como adorno exdtico al cuerpo de la 
tradicidn nativa. 

S61o en Europa occidental el tipo cultural se encuentra 
en continua sucesidn y alternancia de libres movimientos 
espirituales. Por eso cada siglo de su historia muestra un 
cambio en el equilibrio de los elementos de cultura, y la 
aparicidn de nuevas fuerzas espirituales crea nuevas ideas e 
instituciones, produciendo un movimiento ulterior de cam¬ 
bio social. 

Solo una vez en la historia de Europa occidental se 
observa el intento de crear un orden unitario, absorbente 
y sagrado, comparable al de la cultura bizantina o a los 
del mundo oriental: es el caso del Imperio carolingio, con- 
cebido como una sociedad de todo el pueblo cristiano bajo 
el control de una monarquia teocratica, que intentd regular 
todos los detalles de la vida del pensamiento —inclusive el 
metodo del canto eclesiastico y las reglas de las ordenes 
monasticas— por medio de decretos legislativos y la ins- 
peccidn gubernamental. Pero constituyd un breve y est^ril 
episodio que se destaca en agudo contraste con el curso 
general de la historia occidental, y aun asi sus exitos cultu- 
rales dependieron en gran medida de la contribucidn de 
elementos independientes venidos desde fuera del Imperio, 
como Alcuino desde Inglaterra, Juan Escoto desde Irlanda 
y Teodulfo desde Espana. 

Salvo esa linica excepcion no hubo mas organizacidn uni- 
taria de la cultura occidental que la de la Iglesia cristiana, 
que proveyd un principio eficaz de unidad social. Y aun 
en la Edad media la unidad religiosa impuesta por la Igle- 
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Nia nunca constituyo una verdadera teocracia de tipo orien¬ 
tal, pues implicaba una division entre el poder espiritual 
y el temporal, lo que produjo una tension interna en la 
iociedad occidental y origind abundantes criticas y cam- 
bios. Sin embargo, en todo el transcurso de la historia de 
Europa occidental, hasta el siglo pasado, la ausencia de una 
organizacidn unitaria y de una fuente unica y uniforme 
de cultura no destruyd la continuidad espiritual de la 
tradicidn occidental. Mas alia de las formas cambiantes de 
la cultura occidental hubo una fe viva que did a Europa 
cierto sentido de la comunidad espiritual a pesar de todos 
los conflictos, divisiones y cismas sociales que senalaron 
HU historia. A menudo es dificil descubrir la conexidn entre 
cl espiritu de £e y los nuevos movimientos que con fre- 
cuencia parecen significar un rechazo radical de toda base 
csjiiritual comun. Sin embargo, cuando se estudia de cerca 
rstos movimientos, se suele encontrar que tal conexion 
cxiste realmente. 

De hecho, en ninguna parte el dinamismo de la religidn 
occidental se manifiesta en forma mas sorpresiva que en 
la influencia indirecta e inconsciente que ha ejercido en 
movimientos sociales e intelectuales abiertamente seculares. 
\\s fdcil hallar ejemplos en la historia de los movimientos 
rcvolucionarios y reformistas modernos, pero incomparable- 
lucnte mds importante e interesante es el que se encuentra 
cn la historia de la formacidn del movimiento cientifico 
moderno, que a su vez ha tenido una importancia incalcu¬ 
lable en la historia del mundo moderno. 

Pero no me propongo tratar este punto en estas Confe- 
rciu ias; s61o un hombre como Pierre Duhem, que era al 
misino tiempo cientifico, historiador y filosofo, puede em- 
juciuler semejante tarea. Y no vivid para terminar aquella 
que se habia asignado. Mi proposito es estudiar las prime- 
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ras fases de la historia occidental y ver hasta qu^ punto 
la formacion del complejo cultural de Europa occidental 
estuvo condicionada por los factores religiosos. 

En esa etapa de la historia europea las relaciones entre 
la religidn y la cultura se presen tan en forma sencillisima. 
Ningun historiador niega que la introduccidn del Cristia- 
nismo en los pueblos occidentales tuvo efecto profundo en 
su cultura. Sin embargo, esta gran revolucidn espiritual 
no modified las condiciones materiales de vida. Se produjo 
una ruptura decisiva entre la sociedad semibarbara de la 
Galia merovingia o de la Bretana anglosajona y la cultura 
religiosa, ya madura, del Imperio cristiano — entre la mente 
de hombres como San Agustin o Boecio y la de jefes de 
guerra como Clodoveo o Chilperico, que controlaban los 
destinos de Occidente. El nacimiento de la nueva cultura 
occidental europea estuvo dominado por este agudo anta¬ 
gonism© entre dos culturas, entre dos tradiciones sociales y 
dos mundos espirituales: la sociedad guerrera del reino 
bdrbaro con su culto del heroism© y de la agresidn, y la 
sociedad pacifica de la Iglesia cristiana con sus ideales de 
ascetismo y renunciamiento y su alta cultura teoldgica. La 
importancia de ese antagonism© no se confina a la “Edad 
oscura” de los anos 500 a 1000, sino que en cierto grado 
caracteriza a toda la cultura medieval, y sus efectos pueden 
verse tambien en la historia posterior de Europa occidental. 
En verdad, creo que ha de considerarse como fuente prin¬ 
cipal del element© dindmico tan significativo para la cultu¬ 
ra occidental. 

Pero es importante darse cuenta de que esta divisidn 
no fud s61o un burdo antagonism© de oposicidn y con¬ 
flict©. En un period© relativamente temprano se sublimd 
y, al llegar a las mds altas expresiones culturales, se convirtid 
en principio interno de cristalizacidn y tension. Asi, ya en 
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cl primer siglo del Cristianismo en Northumbria, la tra- 
(Hc idn de la cultura patristica latina encontro su mas digno 
representante, entre los bdrbaros del norte, en la persona 
del venerable Beda, y no es menos significativo que la ulti¬ 
ma obra del ultimo fildsofo romano —el De Consolatione 
Philosophiae de Boecio— haya sido traducida por primera 
vcz a la lengua verndcula por un rey guerrero en los in- 
tervalos de sus luchas heroicas contra los daneses para 
preservar a la Cristiandad occidental. 

Este proceso creador de asimilacion cultural, cuya expre- 
.sidn consciente debe buscarse en la tradicion literaria, ejer- 
cid tambien influencia en la profundidad de la conciencia 
individual y en el desarrollo de las nuevas instituciones 
sociales. Esto se ve en las vidas de los santos, en las leyes 
tie los reyes, en las cartas de los misioneros y sabios y en 
los cantos de los poetas. Sin duda, todos los datos arrojan 
iina luz variable e incierta sobre las realidades vitales del 
proceso social. No obstante, nuestro conocimiento de los 
origenes de la cultura occidental no deja de ser much© 
m;is autentico y detallado que el que poseemos en el caso 
tie las otras grandes culturas del mundo antiguo u oriental. 

Pero en otros aspectos estamos mejor equipados que 
luiestros predecesores para comprender el proceso inicial 
tie la cultura occidental. Los historiadores y filosofos for- 
inados por la Ilustracion liberal del siglo xviii experimen- 
laban poco in teres y ninguna simpatia espiritual por edades 
(’ll las cuales el oscurantismo de la barbarie solo parece 
acentuado por la supersticion religiosa y el ascetismo mo- 
iiiistico; pero en el siglo xix las tendencias nacionalistas, 
(|uc en ninguna parte fueron tan fuertes como en el campo 
(Ur la historia, provocaron por reaccion una idealizacion 
natla critica de los barbaros teutonicos y eslavos, ignorando 
y despreciando la unidad de la cultura occidental. 
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Pero nuestra generacion ha sido constrenida a compren- 
der cudn fragiles e insustanciales son las barreras que se- 
paran a la civilizacidn de las fuerzas destructoras. Sabemos 
ahora que la barbaric no es un mito pintoresco o el re- 
cuerdo semiolvidado de una etapa primitiva de la historia, 
sino una realidad siniestra y subyacente que puede irrumpir 
con fuerza devastadora tan pronto como la autoridad moral 
de la civilizacidn haya perdido su dominio. 

Luego, para nosotros, la historia de la “Edad oscura” 
y los primeros comienzos de una nueva cultura, hace ca- 
torce siglos, ha adquirido —o deberia adquirir— un nuevo 
significado. Podemos comprender mejor que Gibbon la 
lucha desesperada del Bajo Imperio para mantener su alto 
nivel de cultura urbana y de orden civilizado bajo el peso 
de una burocracia aplastante, contra la presion constante de 
la guerra y la invasidn; podemos comprender de un modo 
mds intimo que los historiadores del siglo xix cuales fue- 
ron los sentimientos de las provincias romanas cuando fi- 
nalmente los diques se rompieron y la marea de la barbaric 
se extendio cada vez mas sobre el pais. 

Ante todo, es tamos en una posicion mejor para apreciar 
la funcion vital de la religion, tanto como principio de 
continuidad y conservacidn que como fuente de nueva vida 
espiritual. La religidn fue entonces el unico poder que 
permanecid intacto en el colapso de la civilizacidn, pues 
se perdid la fe en las instituciones sociales y las tradiciones 
culturales, asi como la esperanza en la vida. Toda auten- 
tica religidn debe poseer esta cualidad, pues la religidn 
por su esencia tiene que relacionar al hombre con las reali¬ 
dades trascendentes y eternas. Luego es natural que la 
“Edad oscura” de la historia —el momento de la quiebra 
y de la impotencia humanas— fuera tambicn el momento 
en que el poder de la eternidad se manifestara. Inevitable- 
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inente estas epocas de muerte y nacimiento de culturas son 
las mds desprovistas de luz de la historia. Pero cuando 
soinos capaces en cierto grado de penetrar la oscuridad, 
(OHIO en el caso de los origenes de nuestra propia cultura, 
rs posible ver algo del proceso creative mientras obra en 
las profundidades de la conciencia social; y por mas incom¬ 
plete que sea este conocimiento, tiene mucho valor para 
cl estudioso de la religion y el estudioso de la cultura. 











Capitulo II 

LOS ORIGENES RELIGIOSOS DE LA CULTURA 

OCCIDENTAL: LA IGLESIA Y LOS BARBAROS 

Los comienzos de la cultura occidental deben biiscarse 
en la nueva comunidad espiritual que surgio de las ruinas 
del Imperio romano debido a la conversion de los barbaros 
del norte a la fe cristiana. La Iglesia cristiana heredo las 
tradiciones del Imperio. Llego a los barbaros como porta- 
dora de una civilizacion superior, fundada en el prestigio 
de la ley romana y en la autoridad del nombre de Roma. 
La destruccion de la organizacion politica del Imperio 
romano habia dejado un gran vacio que ningiin rey o gene¬ 
ral barbaro pudo llenar, y este vacio fue colmado por la 
Iglesia, maestra y legisladora de los nuevos pueblos. Los 
Padres latinos —Ambrosio, Agustin, Leon y Gregorio— fue- 
ron realmente los padres de la cultura occidental, puesto 
que los diferentes pueblos de Occidente adquirieron una 
cultura comun s61o en la medida en que se incorporaron 
a la comunidad espiritual de la Cristiandad. Esto es sobre 
todo lo que distingue a la historia occidental de las otras 
civilizaciones universales. Las grandes culturas del Antiguo 
Oriente, como las de la China y la India, tuvieron un cre- 
cimiento autonomo que representa un desarrollo continuo 
en el cual la religidn y la cultura crecieron juntas partiendo 
de las mismas raices sociologicas y del mismo ambiente 
natural. Pero en Occidente no ocurrid asi. En la Europa 


LA IGLESIA Y LOS BARBAROS 

primitiva, fuera del Mediterraneo, no se conserve un cen- 
iro comun ni una tradicion unitaria de cultura espiritual. 
Los pueblos del Norte no poseyeron literatura escrita, ciu- 
(lades, ni arquitectura de piedra. Eran, en una palabra, 
"barbaros”, y solo por el Cristianismo y los elementos de 
:ilta cultura transmitidos por la Iglesia, Europa occidental 
adquirio unidad y forma. 

Este aspecto misionario de la cultura occidental, del que 
ya hable en la Introduccidn, es mas antiguo que el Cris¬ 
tianismo, puesto que se remonta a un pasado prehistdrico. 
Aun los romanos, en medio de su ruda conquista del Im¬ 
perio, tuvieron conciencia de ello, y cuando el mas grande 
de los poetas latinos se dedied a crear una epopeya nacio- 
iial, no eligid por heroe al tipico guerrero heroico, sino 
a una especie de padre peregrino, el piadoso y sufrido 
Eneas, encargado de la misidn providencial de fundar una 
nueva ciudad y llevar los dioses al Lacio; 

genus unde Latinum 

Albanique patres atque alta moenia Romae. 

Entonces el mito de Virgilio se convirtid en la realidad 
( l istiana. Cuando San Pablo, obedeciendo el aviso de un 
sueno, se hizo a la vela desde Troya en el ano 49 d. C. y 
iiid hacia Filipos en Macedonia, cambid el curso de la his- 
(oria mas que la gran batalla que decidid el destine del 
Imperio romano en el mismo paraje aproximadamente un 
siglo antes. Trajo a Europa la semilla de una vida nueva 
tlcsiinada finalmente a crear un nuevo mundo. Esto no 
ncurrid en la superficie de la historia, y por eso no lo 
H‘<onocieron los adalides de la cultura contemporanea, 
(omo Gallio, el hermano de Sdneca, que lo vid suceder 
bajo sus propios ojos. Pero es imposible leer el relate con- 
tcm[)or;lneo de esos viajes y las cartas que San Pablo escribid 
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a las primeras comunidades cristianas de Europa y Asia 
Menor sin comprender que se habia introducido en la civi- 
lizacion estatica del mundo romano un nuevo principio 
que permitia inlinitos cambios. Como deda protestando 
la turba de Salonica: estos liombres han trastornado al 
mundo, prodamando otro rey, no Cesar sino Jesus. En 
realidad eso liicieron, y este acto de revolucion creadora 
marca el comienzo de una nueva era en la historia univer¬ 
sal y sobre todo en la historia de Occidente. Hasta ese 
momento Europa habia estado dividida entre el mundo 
romano y el mundo exterior de los barbaros. Ahora el 
mundo romano mismo se dividia entre los servidores de 
Cesar y los servidores de Cristo. En el curso de los siglos 
la conversion del Imperio supero esta ultima divisidn, de 
manera que “romano” y “cristiano” se convirtieron casi en 
terminos sindnimos. Pero en esta epoca se quebrd el poder 
del Imperio en Occidente. Roma ya no fue la capital de 
C^sar, sino la Sede Apostdlica. En opinidn de San Ledn 
y sus contemporaneos, el Imperio romano era un instru- 
mento en las manos de la Providencia que prepare a todas 
las naciones para recibir el evangelio de Cristo. San Pedro 
y San Pablo ocupan el lugar de Romulo y Remo como 
fundadores de la segunda Roma, la urbs sacerdotalis et 
regalis, que se constituyd en centro del mundo de la cris- 
tiandad. 

En omne sub regnum Remi 
mortali concessit genus 
idem loquuntur dissoni 
ritus, idipsum sentiunt. 

Hoc destinatum, quo magis 
jus Christiani nominis. 
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quodcunque terrarum jacet, 
uno inligaret vinculo^ 

Asi la conversion del Imperio romano —el proceso por 
el cual el Estado de Augusto y Neron se convirtid en el 
Estado de Constantino y Teodosio— tiene una relacidn 
vital con el nacimiento de la nueva cultura. Esto nunca 
ha sido reconocido adecuadamente por los historiadores, 
debido al curioso divorcio entre la historia antigua y la 
moderna, por lo cual el estudio de la etapa transitoria de 
los siglos III y IV se ha descuidado gravemente en la educa- 
cidn inglesa, que a este respecto estaba influida todavia 
por los ideales y prejuicios de los humanistas italianos. Y 
estos prejuicios, a su vez, reflejaban la falta de unidad 
cultural de dicha epoca. Los altos circulos de la cultura 
antigua continuaron cerrando sus ojos ante la existencia 
de la nueva fe, aun despues que el Cristianismo se con- 
virtid en la religidn oficial del Imperio. Y este obstinado 
conservatismo fue mas fuerte en Occidente, donde lo re- 
forzaban las tradiciones del patriotismo romano y el resen- 
timiento de la aristocracia senatorial contra la nueva ca¬ 
pital del Bdsforo con su consul eunuco y sus senadores 
griegos. Para estos defensores de una causa perdida —como 
Quinto Aurelio Simaco, Claudiano y Rutilio Namtiano— 
cl Cristianismo era un entremetido extranjero que soca- 
viiba la resistencia moral del Estado cuando los barbaros 
<‘siaban atacandolo desde fuera. Contra estas opiniones 
San Agustin y Orosio escribieron en el siglo v, de manera 
(|ue s61o despues de la caida de Roma se superb finalmente 
la antitesis de la antigua cultura y la nueva religidn. 

I Prudencio, Peristephanon, II, 429; cf. Leonis M., sermdn 82. Tra- 
(lurcidn: “He aquf que toda la raza humana se ha plegado al reino 
dt! Remo; diferentes ritos dicen lo mismo y piensan lo mismo; de 
iiiodo que esta escrito que la ley cristiana una toda la tierra en un 
Molo lazo.” 
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Sin embargo, las condiciones eran muy distintas en Orien- 
te, y en los siglos por venir el Imperio oriental habia de 
permanecer como centro del pensamiento y la cultura cris- 
tianos. 

La nueva religidn habia nacido en el bajo fondo semi¬ 
oriental de las ciudades helenisticas, trayendo nueva vida 
y esperanza a las clases y a los individuos espiritualmente 
alejados de la desalmada cultura materialista del estado 
mundial romano. Gradualmente penetrd toda la sociedad, 
hasta que en el siglo iv se convirtid en la religion oficial 
del Imperio e inspird el nuevo tipo de cultura bizantina 
que tuvo por centro la nueva Roma fundada por el primer 
emperador cristiano en Constantinopla. Esta cultura fue 
grecoasiatica en su origen. Pero debemos recordar que en 
el momento de la caida del Imperio romano de Occidente 
los principals centros de cultura cristiana y la mayoria 
de la poblacidn cristiana no eran europeos. La lengua 
madre de la Iglesia fu^ el griego, y su desarrollo teoldgico 
se debid principalmente a los concilios y a los tedlogos 
grecoasiaticos, mientras el paganismo latino occidental era 
todavia fuerte y las clases dirigentes —y mucho mds la po¬ 
blacidn rural— no eran en gran parte cristianos en su cul¬ 
tura y tradicidn. 

Seria interesante especular acerca de lo que habria pasa- 
do si Occidente hubiera seguido el modelo oriental, si una 
especie de cultura bizantina latina hubiera surgido en los 
siglos v y VI con su capital en Roma, Milan o Treveris, 
como bien podria haber ocurrido de no intervenir fuerzas 
extranas. De hecho, sin embargo, el sistema imperial en 
Occidente se derrumbd bajo la presidn de la invasidn bar- 
bara antes que la nueva religidn hubiera tenido tiempo 
de penetrar la cultura y la vida social de las provincias 
occidentales. 
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Sdlo en Africa hubo condiciones comparables a las d€ 
las provincias orientales, y Africa no habia de seguir for- 
mando parte de la Cristiandad occidental durante mucho 
tiempo. Hubo en verdad pocas ciudades de Europa occi¬ 
dental, como Roma y Lyon, que tuvieran un papel impor- 
tante en el primer movimiento de la expansidn cristiana; 
pero aun en Roma la resistencia pagana fue mas obstinada 
y larga que en Oriente. En las zonas rurales de Europa 
central y occidental no existieron los elementos sociales 
que mds contribuian a la rapida difusidn del Cristianis- 
mo: esas regiones siguieron siendo paganas en su cultura, 
nunque no oficialmente, hasta despues de haber desapare- 
fido el Imperio occidental. 

Asl, a diferencia de la cristiana Bizancio, la Roma cris- 
liana no presenta sino un breve interludio entre el paga- 
nismo y la barbaric. Transcurrieron solamente dieciocho 
afios entre el cierre de los templos por Teodosio y el primer 
Naqueo de la Ciudad Etema por los barbaros. La gran ^poca 
lie los Padres Occidentales desde Ambrosio hasta Agustin 
i(')lo abarca una generacidn, y San Agustin murid con los 
vjindalos a las puertas. 

Habia, por supuesto, grandes diferencias entre las con¬ 
diciones reinantes en las distintas provincias y estratos de 
la sociedad. Un aristdcrata como Sidonio Apolinario, que 
vivid bajo las leyes relativamente tolerantes de los reyes 
visigodos, podia continuar llevando la vida de un culto y 
riio terrateniente mientras sus contemporineos de la misma 
i lase en regiones menos favorecidas eran asesinados o re- 
diicidos a la mendicidad. En terminos generales, puede 
dccirse que a lo largo de las fronteras septentrionales del 
Imperio, desde York a Belgrade, la estructura de la vida 
rivilizada se habia derrumbado, las ciudades y villas habian 
sido destruidas y la sociedad caia en un estado de barbaric 
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pagana. Pero en el sur, en las costas del Mediterraneo, no 
se habla roto aiin la continuidad de la cultura y los con- 
quistadores barbaros fueron un pequeno eleraento extrano 
que llev6 una existencia parasita en una poblacidn de 
habla latina que los sobrepasaba ampliamente en numero 
y continuaba viviendo su vida conforme a sus propias le- 
yes e instituciones. 

Sin embargo, el desenvolvimiento de la Cristiandad occi¬ 
dental no siguio siempre por esta senda. En los paises me- 
diterraneos los conquistadores eran arios que a veces, como 
en Africa, hicieron sufrir a la Iglesia intensas persecucio- 
nes; mientras en el norte, aunque los conquistadores fueran 
mucho mas barbaros en su cultura, y de religion pagana, 
eran mas accesibles a la accion misionaria de la Iglesia 
que era tambien la representante de la alta cultura. 

De aqui que los reinos barbaros del sur tuvieran corta 
existencia y poco influjo en el futuro de la cultura occiden¬ 
tal, salvo negativamente, en la medida en que prepararon 
el camino para la conquista musulmana de Africa y Es- 
pana en el siglo viii. El bautismo de Clodoveo en 496 y 
el de Eterberto de Kent en 597 marcaron los verdaderos 
comienzos de una nueva era en Europa occidental. 

Asi las nuevas actividades se desarrollaron en las zonas 
occidentales, donde la destruccion material causada por las 
invasiones barbaras habia sido mayor. Los recursos espiri- 
tuales de la Iglesia no habian sido seriamente afectados 
por la caida del Imperio. Inclusive en ciertos aspectos se 
reforzaron, ya que entonces la Iglesia uni6 las tradiciones 
sociales de la cultura romana con sus propias tradicio¬ 
nes espirituales y asi desempend una doble funcidn en una 
sociedad que necesitaba tanto direccion social como reli- 
giosa. Los nuevos reinos barbaros tomaron a su cargo las 
funciones militares y politicas del Imperio; esgrimieron 
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la cspada, recaudaron los impuestos, administraron justicia 
-o algo asi—; pero todo lo demas era de la Iglesia: la 
autoridad moral, la ensenanza y la cultura, el prestigio del 
nonibre romano y el cuidado del pueblo. La ciudadania 
real de un hombre no se fundaba en su sujecidn al Estado 
bilrbaro, sino en su pertenencia a la Iglesia cristiana, y se 
consideraba al obispo, mas bien que al rey, como jefe de 
la sociedad cristiana. 

Pero mientras tanto se realizaba un proceso de asimila- 
<idn, tendiente a crear una nueva unidad social. Cuando 
los bdrbaros se convirtieron al Cristianismo adquirieron 
tambien elementos de alta cultura; y por otra parte la so- 
< ifilad cristiana iba abandonando poco a poco las tradicio¬ 
nes de la cultura romana y se volvia realmente barbara, 
I'.iicontramos un buen ejemplo de este doble proceso en 
la imagen que San Gregorio de Tours nos da de las con- 
diciones del reino franco en la segunda mitad del siglo vi. 
r,i mismo era un aristderata galo, descendiente de funcio- 
narios romanos y miembro de una dinastia de obispos. Pero 
la sociedad en que vivia y que describe era ya profunda- 
mente barbara y sus propios escritos muestran pocas sena- 
Irs de la cultura clasica, como el mismo admite en los 
ptcfucios de su Historia y de sus obras hagiograficas. Pero 
ft a un verdadero romano en su firme realismo, su lealtad 
a I [lasado y el sentido de la responsabilidad social que el 
nntservaba en una sociedad que habia olvidado igualraente 
rl orden romano y el espiritu cristiano. Representa toda- 
via el ideal romanocristiano del obispo como Defensor 
i'.imtatis, ultimo guardian y campeon de la tradicidn civica 
rii su nueva forma cristiana, la tradicion que San Ger- 
maiio de Auxerre, San Avito de Viena, San Aniano de 
()tlcans y San Sidonio Apolinario (431/2-487) habian man- 
Irnido tan noblemente en la epoca de las invasiones. 
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Pero en la epoca de Gregorio de Tours la barbarie que 
habia destruido el Imperio invadio tambien a la Iglesia. 
Los reyes merovingios no habian dejado de ser b^rbaros 
al convertirse al Cristianismo. En realidad, a medida que se 
alejaron del trasfondo tribual de la antigua realeza ger- 
manica parecieron volverse mas feroces, traidores y corrom- 
pidos. Y la Iglesia dependid cada vez mas de esos salvajes, 
ya que con la ruptura de la antigua organizacidn romana el 
rey intervino inevitable y progresivamente en el nombra- 
miento de los obispos y en el gobierno de la Iglesia, y por 
consiguiente la decadencia visible de las condiciones de 
cultura fue acompanada de una disminucion del nivel 
moral que afecto tambien a los obispos y monasteries. 

El mundo que Gregorio de Tours describe es un mundo 
de violencia y corrupcidn donde los jefes dan ejemplo de 
injusticia y desprecio de la ley, y donde se perdieron las 
virtudes bdrbaras de lealtad y honor militar. En un mundo 
tal la religidn solo pudo mantener su poder por el pavor 
que inspiraba su prestigio sobrenatural y la violencia es- 
piritual que opuso a la violencia fisica de la barbarie. 
El miedo a la ira de Dios y a la venganza de los santos 
fue el linico poder capaz de intimidar a los foragidos tan 
comunes en las nuevas clases dirigentes del semibdrbaro 
Estado franco. 

En la “£poca oscura” los santos no eran s61o modelos de 
perfeccidn moral cuyas oraciones invocaba la Iglesia. Eran 
fuerzas sobrenaturales que habitaban sus santuarios y con- 
tinuaban velando por el bienestar de su pais y su pueblo. 
Asi fueron San Julidn de Brioude, San Cesareo de Arles, San 
Germano de Auxerre; pero, sobre todo, San Martin, cuyo 
sepulcro en Tours era fuente de gracia y de curas milagro- 
sas a la que acudian los enfermos de toda Galia, asilo 
donde todos los oprimidos —el esclavo fugitivo, el criminal 
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que se habia escapado, y hasta aquellos perseguidos por 
la venganza real— podian encontrar refugio y proteccidn 
sobrenatural. Es dificil exagerar la importancia del culto 
a los santos en el periodo que siguid a la caida del Impe- 
rio de Occidente, pues su influencia se hizo sentir igual- 
mente en los dos extremos de la escala social: entre los 
maestros de la cultura como Gregorio de Tours y San 
Ciregorio el Grande, y entre el pueblo comun, especialmente 
los campesinos que, como “pagani”, hasta entonces no ha¬ 
bian sido alcanzados por la nueva religion de las ciudades. 
Kn muchos casos el culto pagano local fue desplazado s61o 
mediante su deliberada sustitucion por el culto de un santo 
local, como se ve en la descripcion que Gregorio de Tours 
hace de como el Obispo de Javols termino con el festival 
pagano anual de los campesinos del lago Helanus cons- 
truyendo una iglesia a San Hilario de Poitiers en el sitio 
a I que podian traer las ofrendas antiguamente arrojadas 
a las aguas del lago sagrado. 

Asi los primeros siglos de la Edad media vieron el sur- 
gimiento de una nueva mitologia cristiana —las leyendas de 
ios santos—, a la cual el mismo Gregorio de Tours contri- 
biiyd en gran medida por sus escritos hagiogrdficos: los 
ilos libros de los milagros de San Martin, las vidas de los 
Padres, el libro de los milagros de San Julian de Brioude 
y los libros de la gloria de los Martires benditos y la gloria 
dc los Confesores. Esta literatura y el culto correspondiente 
|■C[)resentan la otra cara del sombrio cuadro de la sociedad 
contemporanea que Gregorio presenta en su historia de 
los francos. Por un lado se ve un mundo de violencia e 
injusticia que se hunde en la destruccion por su propio 
p(*so. Pero por el otro esta el mundo del poder divino y 
dtd misterio donde las duras necesidades de la experiencia 
tliuria ya no logran dominar la vida humana — donde 
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nada es imposible, y todo sufrimiento y desgracia Humana 
pueden encontrar remedio. 

Es muy dificil para la mentalidad moderna penetrar 
este mundo de la imaginacion popular cristiana que se ex- 
presa en las primeras leyendas medievales de los santos, 
puesto que se encuentra mds lejos de nosotros que el mis- 
ticismo de la Baja edad media o la religion metafisica de 
la epoca de los Badres. No obstante, es genuinamente 
cristiana en espiritu, aunque es el Cristianismo de una 
sociedad en lucha contra la absorbente influencia del medio 
barbaro. En este semioscuro mundo era inevitable que los 
ascetas y santos cristianos adquiriesen algunos de los rasgos 
de los hechiceros y semidioses paganos, que su prestigio 
no dependiera de su poder como taumaturgos y que la 
gente no los consultara buscando decisiones, del mismo 
modo que antes habia acudido a la gruta de un ordculo 
pagano. 

Sin embargo, fue solo en este mundo de mitologi'a cris¬ 
tiana —en el culto de los santos, sus reliquias y milagros— 
donde pudo realizarse la vital transfusidn de la fe y la 
^tica cristianas con la tradicidn barbara de los nuevos pue¬ 
blos occidentales. Fu^ imposible, como es obvio, para pue¬ 
blos desprovistos de toda tradicibn de filosofia o literatura 
escrita, asimilar directamente la sutil y profunda metafi¬ 
sica teologica de San Agustin o de los grandes maestros del 
mundo bizantino. Los barbaros podian comprender y acep- 
tar el espiritu de la nueva religion solo cuando bste se 
manifestaba a ellos visiblemente en los actos de los hom- 
bres que parecian dotados de cualidades sobrenaturales. 
La con vers i6n de Europa occidental se llevo a cabo no 
tanto por la ensenanza de la nueva doctrina como por la 
manifestacibn de un nuevo poder que invadib y dominb 
a los barbaros occidentales y que ya habia sometido a las 
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tierras civilizadas del Mediterraneo. Y asi como los mar- 
tires habian sido los heroes y testigos de la conquista del 
Imperio, del mismo modo fueron los ermitanos y monjes 
los confesores y apbstoles de la fe entre los barbaros. 

Aqui la relacibn entre religibn y cultura no es de asimila- 
cibn y penetracibn sino mas bien de contradiccibn y con- 
traste. Las vidas de los santos y ascetas impresionaron a 
los birbaros porque exhibian una forma de vida y una 
cscala de valores enteramente opuesta a todo lo que hasta 
cntonces habian conocido y aceptado. Pero no existia opo- 
sicibn entre la alta civilizacibn del mundo romano cris- 
tiano y la barbarie de los paganos, sino entre dos mundos 
cspirituales o dos pianos de realidad. Por detras del con- 
traste etico entre la vida de los santos y la barbarie de la 
sociedad se halla el dualismo escatolbgico entre el mundo 
presente y el mundo future, que fue el fundamento de 
la forma de vida medieval. 

La Iglesia occidental no llegb a los barbaros con una 
misibn civilizadora y una esperanza consciente de progreso 
.social, sino con un tremendo mensaje de juicio divino y 
divina salvacibn. La humanidad habia nacido maldita, 
csclavizada por los oscuros poderes del mal cbsmico, y se 
Inmdia cada vez mas bajo el peso de su propia culpa. 
Sblo por la via de la cruz y la gracia del Redentor crucifi- 
cado era posible para los hombres huir de la massa dam- 
vata de la degenerada humanidad y escapar al naufragio 
de un mundo sentenciado a muerte. 

Esta dura doctrina llegb con fuerza peculiar a la civili¬ 
zacibn declinante del mundo post-romano, un mundo en 
cl cual la guerra, el hambre, la esclavitud y la tortura eran 
hcchos inevitables de la experiencia diaria donde el debil 
tlificilmente podia sobrevivir y el fuerte moria joven en 
la batalla. 
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Sin duda es facii para nosotxos ver la otra cara del cua- 
dro. En verdad, el nacionalismo modemo ha tendido a 
idealizar las culturas nativas de los bdrbaros occidentales y 
a ver a los germanos, celtas, eslavos y a los demas como pue¬ 
blos jbvenes, llenos de poderes creadores que traian nueva vi- 
da a una civilizaddn exhausta y decadente. Pero aunque esta 
concepddn encontraba su justificacibn liltima en el curso 
de la historia, no era posible que asi lo reconocieran hom- 
bres que en el presente tenian que v^rselas con los barba- 
ros. El mundo cristiano de la “Edad oscura” considero 
inevitablemente a las fuerzas de la barbarie en sus aspectos 
negativos, como un elemental poder de guerra y destruc- 
cibn que trai'a ruina a las ciudades y esclavitud a los pue¬ 
blos. Esta es la visibn que se expresa tan a menudo en la 
liturgia cristiana, en la cual se ruega a Dios quiera venir 
en ayuda del pueblo cristiano y dominar a los bdrbaros 
que depositan su confianza en su propio salvajismo. No 
fueron mucho mejores los principes birbaros, nominalmente 
cristianos, como se ve en la severa critica de San Gildas a 
los tiranos de Bretana, en las cartas de San Patricio a Co- 
rbtico o en la imagen de la sociedad merovingia que 
ofrece Gregorio de Tours. 

Vemos en las cartas y homilias de San Gregorio el Gran¬ 
de que la conciencia cristiana no era en modo alguno indi- 
ferente a la injusticia social y al sufriraiento fisico del 
tiempo: los prisioneros, “atados por el cuello como perros 
y llevados a la esclavitud”, los campesinos mutilados, las 
ciudades despobladas y hambrientas. Pero esas cosas sobre- 
pasaban la capacidad del hombre para remediarlas. "(jQue 
hay —pregunta San Gregorio— susceptible de agradarnos 
en este mundo? En todas partes vemos sblo pena y lamen- 
tos, las ciudades y las villas estan destruldas, los campos 
devastados y la tierra vuelve a la soledad. No quedan cam- 


LA IGLESIA Y LOS BARBAROS 41 

pesinos para cultivar los campos, pocos habitantes perma- 
necen en las ciudades, y aun esos escasos restos de hu- 
manidad siguen expuestos a sufrimientos incesantes... Al- 
gunos son llevados al cautiverio, otros mutilados, y otros, 
mds numerosos, degollados ante nuestros ojos... iQub hay 
pues, en este mundo, susceptible de agradarnos? Si todavia 
queremos un mundo semejante, sin duda no queremos el 
placer sino la miseria”.2 Esto anunciaba el fin, como dijo 
pocos anos despues San Colombano en su carta al papa 
Bonifacio. El mundo se derrumbaba a ojos vistas y se acer- 
caba el retorno del Pastor de los Pastores. Luego, era natu¬ 
ral que los cristianos volvieran sus ojos al otro mundo, 
a la ciudad eterna, donde todos eran ciudadanos adoptivos 
y que extendia constantemente sus fronteras en detrimento 
del mundo visible en decadencia. 

Pero aunque la religibn de esta epoca era intensamente 
ultraterrena, esta cualidad tenia un caracter muy diferente 
de lo que el pietismo moderno entiende por tal. Era co- 
lectiva mas que individualista, objetiva mas que subjetiva, 
realista mas que idealista. Aunque el mundo future esta 
fuera de la historia y mds alia del tiempo, era el limite 
fijo hacia el cual el tiempo y la historia llevaban al mundo. 
El oceano de la eternidad rodeaba a la isla zozobrante de la 
cxistencia humana por todas partes. Antes el mundo de 
los hombres habia sido confiado y seguro. Al retirarse las 
aguas del mar, extendieron los limites de la cultura cada 
vez mas lejos bajo la proteccibn de los diques que se ha- 
IWan construido. Pero ahora las aguas estaban avanzando, los 
di([ues se derrumbaban y pronto no habria mds tierra. Sblo 
permanecia la Iglesia como un area de refugio, y era mds 
jiroductivo gastar tiempo y dinero en la construccion de 
un area que derrocharlo en vanos intentos de remendar 
a San Gregorio Magno, Homil. in Ezech., II, Epfstola VI, 22. 
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los diques rotos o de reparar los arruinados Campos y 
saladeros. ; , 

Esta es una burda imagen de la actitud ultraterrena del 
Cristianismo primitivo. Pero la realidad no era nienos ruda. 
San Gregorio Magno representa las mas altas tradiciones 
sobrevivientes de la sociedad romana, y se eleva muy alto 
por encima del nivel normal de la cultura lombarda o 
merovingia. Habi'a aplicado la vigorosa inteligencia prac- 
tica y la habilidad de estadista de la antigua Roma al ser- 
vicio de la Iglesia, y al mismo tiempo era iin gran maestro 
cristiano de acuerdo al espiritu de San Ambrosio y San 
Leon, Sin embargo, cuando recuerda en sus dialogos las 
vidas y hechos de los santos que fueron sus predecesores in- 
mediatos, los introduce en un mundo fantastico de prodi- 
gios sobrenaturales que iguala o supera todas las leyendas 
de los martires o las vidas que los Padres llevaron en el 
desierto. 

Para esta epoca los santos y ascetas eran testigos vivientes 
y visibles del poder del mundo futuro, Y no eran los linicos 
testigos. Aun mas importante era la experiencia colectiva 
de otra realidad y la comunion con el mundo eterno que 
ya la Iglesia poseia en los Sagrados Misterios. Senale el 
ano pasado como las culturas religiosas del mundo antiguo 
tuvieron su centro en el orden ritual de la oracion y del 
sacrificio en torno al cual giraba toda la vida de la comuni- 
dad. En las culturas religiosas del mundo bizantino y me¬ 
dieval, la liturgia cristiana tuvo una posicidn similar. Los 
siglos que siguieron a la caida del Imperio de Occidente, 
a pesar del empobrecimiento de su cultura material, fueron 
desde el pun to de vista liturgico una epoca de creacidn, 
y cabe destacar que no es menos cierto para el semibdr- 
baro Occidente que para el estable y relativamente pr6s- 
pero mundo bizantino. Todas esas edades avidas de poesia. 
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musica y arte se expresaron en la liturgia, expresion que 
^pocas subsiguientes no pudieron superar. 

En verdad nada puede ser mas sorprendente que el con- 
traste entre la poesia secular y la liturgia en este momento. 
En Bizancio habia, por una parte, los moribundos ecos 
de la tradicidn clasica helenica en los ultimos poetas de 
la Antologia Palatina, mientras por el otro estaba el mas 
grande de los poetas liturgicos, Romano el Melodista, que 
dot6 al nuevo espiritu de la nueva cultura cristiana de 
nueva musica y nuevo ritmo. 

Pero en Occidente el contraste es mas sorprendente aun, 
puesto que no se observa en dos escuelas poeticas distintas 
sino en la obra de un mismo escritor. Venancio Fortunato 
(hacia 530-601) parece ser a primera vista el represen tan te 
tipico de una cultura decadente, parasito literario que se 
gana la vida componiendo laboriosos elogios y panegiricos 
para halagar a sus patrones barbaros. Pero tan pronto como 
lo alcanza el espiritu liturgico, su gastada retorica se trans¬ 
forma milagrosamente en la poderosa musica de la Vixilla 
Regis y del Pange lingua gloriosi. 

Es dificil exagerar la importancia de esta transformacidn 
del estilo literario y del sentimiento estetico, pues nada nos 
ofrece una vision mas nitida de la indole de los cambios 
espirituales que estaban produciendo un nuevo tipo de 
cultura. Esta transformacidn empezd mucho antes de la 
caida del Imperio: sus origenes se reraontan al Nuevo Tes- 
tamento y a los primeros comienzos de la gentilidad cris¬ 
tiana. Pero fue sdlo en el siglo v cuando su influencia se 
sintid con fuerza en las capas superiores de la cultura ro¬ 
mana. Y es notable observar que de todos los Padres, el 
iiuis romano por temperamento, San Ambrosio de Milan, 
fud quien did el paso inicial y mas decisive para la creacidn 
dc una nueva poesia liturgica. Las Confesiones de San 
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Agustin nos brindan un relate muy grafico de la impresidn 
que esta poesia produjo en su tiempo, Agustin describe su 
asombro y admiracion ante el nuevo mundo espiritual que 
en Mildn le reveld San Ambrosio al principio de su con- 
versidn: i . ' 

“Yo no me hartaba en aquellos dias, por la dulzura ad¬ 
mirable que sentia, de considerar la profundidad de tu 
consejo sobre la salud del gdnero humano. [Cuanto llore 
con tus himnos y tus cdnticos, fuertemente conmovido con 
las voces de tu Iglesia, que dulcemente cantaba! Penetraban 
aquellas voces mis oidos y tu verdad se derretia en mi cora- 
z6n, con lo cual se encendia el afecto de mi piedad y corrian 
mis Idgrimas y me iba bien con ellas. 

"No hacia mucho que la Iglesia de Milan habia empezado 
a celebrar este genero de consolacidn y exhortacidn con 
gran entusiasmo de los hermanos, que los cantaban con la 
boca y el corazon. Es a saber: desde hacia un ano o poco 
mas, cuando Justina, madre del emperador Valentiniano, 
todavia niho, persiguio, por causa de su herejia —a la que 
habia sido inducida por los arrianos—, a tu vardn Ambro¬ 
sio. Velaba la piadosa plebe en la Iglesia, dispuesta a morir 
con su Obispo, tu siervo. 

"Alii se hallaba mi madre, tu sierva, la primera en soli- 
citud y en las vigilias, que no vivia sino para la oracidn. 
Nosotros, todavia frios sin el calor de tu Espiritu, estabamos 
conmovidos, empero, por la ciudad, atonita y turbada. 

"Entonces fud cuando se instituyo que se cantasen him¬ 
nos y salmos segun la costumbre oriental, para que el 
pueblo no se consumiese del tedio de la tristeza. Desde ese 
dia se conservo hasta hoy, siendo ya imitada por muchas, 
casi todas tus iglesias, en las demas regiones del orbe.” 3 

3 San Agustin, Confesiones, IX, vi-vii. [Traduccidn del R. P. Angel 
C. Vega. Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid, 1946. N. del T.] 
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Esta nueva poesia liturgica de Occidente difiere de la de 
Oriente por su sobriedad y sencillez, que no carecen sin 
embargo de peculiar belleza. Era la creacion de un hombre 
formado en las tradiciones clasicas, que tenia buen cuidado 
de no violar las reglas de la prosodia clasica. Pero subordi- 
nando su arte a las nuevas exigencias de la liturgia y es- 
cribiendo para la Iglesia y el pueblo, produjo algo entera- 
mente novedoso que ha sobrevivido diecisiete siglos en los 
himnarios y la liturgia de la Iglesia occidental. 

Tuvo en esto mas exito que Prudencio, que a pesar de 
ser mejor poeta era demasiado individualista para subordi- 
nar su genio a las necesidades de la congregacidn. Por otra 
parte, el gran discipulo de San Ambrosio, San Agustin, fue 
mas lejos (en su ritmico Salmo contra los donatistas) y 
abandono del todo la tradicidn de la poesia clasica, logran- 
do una comunicacion directa con el publico popular — 
volens etiam causam Donatistorum ad ipsius humilUmi vulgi 
et omnino imperitorum atque idiotarum notitiam perve- 
nireA 

Esta curiosa obra ofrece gran semejanza con la nueva 
poesia religiosa que habia nacido en Siria, y que tuvo su 
mejor representante en San Efraim, "el arpa del Espiritu 
Santo”. 

Esta construida en estrofas regulares de doce versos de 
diecisdis silabas. Cada estrofa empieza por una de las letras 
sucesivas del alfabeto y termina por un refran que se repite, 
y cada verso de la estrofa concluye con la misma vocal. 
Como todos estos rasgos son caracteristicos de la nueva poe¬ 
sia religiosa de Siria, todo parece indicar el origen oriental 
del nuevo estilo. No obstante, a pesar de la gran influencia 
de San Agustin, su experimento en el nuevo estilo de verso 

4 Traduccidn: Deseando que el asunto de los donatistas llegue a co- 
iiocimiento de las clases inferiores, del ignorante y del analfabeto. 
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ntmico no tuvo imitadores inmediatos. No estaba destinado 
al uso litiirgico sino a la propaganda popular, y los poetas 
litiirgicos se atuvieron a la tradicion de San Ambrosio. Solo 
en el extremo occidental, en las nuevas iglesias celticas, 
la costiimbrc de la poesia ritmica y ante todo rimada se 
desarrollo plenaniente en el servicio liturgico y en la ora- 
cion privada. 

Mientras tanto en todo Occidente la liturgia se convertia 
cada vez nuis en el centro de la cultura cristiana. Aunque 
Prudencio y Paulino de Nola no pueden compararse con 
San Ambrosio, en tanto poetas litiirgicos reflejan la im- 
portancia creciente de la liturgia en la vida intelectual y 
espiritual de la epoca. Hasta Sidonio Apolinario, que a 
primera vista parece ser un representante tipico de la an- 
tigua cultura seglar, dedico su talento a la composicibn de 
liturgias y a la improvisacion de oraciones, segiin cuenta 
Gregorio de Tours (H. F. II, xxii). 

Aunque otras cosas estuvieran por perderse, y por oscu- 
ras que fueran las perspectivas de la sociedad occidental, 
el orden sagrado de la liturgia permanecia intacto y en 61 
todo el mundo cristiano —romano, bizantino y barbaro— 
encontraba un principio interior de unidad. Ademas la 
liturgia no era s61o el vinculo de la unidad cristiana. Era 
tambien el medio por el cual el espiritu de los gentiles y 
de los barbaros se ajustaba a una nueva cosmovisibn y a 
una nueva visibn de la historia. Revelaba en forma osten¬ 
sible, casi dramatica, lo que habia sucedido y lo que suce- 
deria a la especie humana: la historia sagrada de la creacibn 
del hombre y de su redencibn, asi como las disposiciones 
providenciales que gobernaban el curso de la historia, 
gran tema majestuosamente desarrollado en las profecias 
y oraciones de la liturgia pascual. Si bien la liturgia tenia 
en la cultura de la antigua Cristiandad el mismo significado 
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fundamental que en las culturas arcaicas, su contenido es¬ 
piritual era enteramente distinto. Como hemos visto el 
orden ritual arcaico se concebia como modelo del orden 
cbsmico, y en consecuencia sus misterios tipicos eran los 
misterios de la naturaleza misma representada y manifestada 
en la accibn dramatica de un mito sagrado. Tales fueron 
los misterios de Eleusis, y los misterios aun mas antiguos 
y venerables de la religibn sumeria y egipcia, como el mito 
de Tamuz y Ninanna o el de Isis y Osiris, todos los cuales 
tienen por centro el misterio de la vida de la tierra y el 
ciclo del ano agricola. Por otra parte, el misterio cristiano 
era esencialmente el misterio de la vida eterna. No se referia 
a la vida de la naturaleza o a la cultura como parte del 
orden natural, sino a la redencibn y regeneracibn de la hu- 
manidad por la encarnacibn del Verbo divino. 

Pero la encarnacibn y todo el proceso reden tor ocupaban 
un lugar histbrico, y por ende, el misterio cristiano era 
tambien un misterio histbrico: la revelacibn del designio 
divino manifestado en la tierra y en el tiempo como ple- 
nitud de los tiempos. Asi, en lugar del mito natural que 
era el eje del orden ritual de la civilizacibn arcaica, el 
misterio cristiano se funda en una historia sagrada, y la 
liturgia desarrolla un ciclo histbrico en el que se desen- 
vuelve progresivamente toda la historia de la creacibn y 
de la redencibn del hombre. Y al mismo tiempo, la con- 
memoracibn de las fiestas de los santos, por las que cada 
cdad y cada pueblo y aun cada ciudad encontraba su re¬ 
presentante liturgico y su patrono, introducia un elemento 
de continuidad histbrica y social. 

Es casi imposible para el espiritu moderno captar el 
realismo y la objetividad con que los cristianos de estas 
6pocas consideraban la participacibn liturgica en los mis- 

f> Cf. Religion y cultura. (Editorial Sudamericana, Buenos Aires, 1953.) 
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terios de la salvacion. La conmemoracion y la re-presenta- 
cion mistica de la historia sagrada, eran al mismo tiempo 
la iniciacion y el renacimiento de la criatura en una exis- 
tencia eterna. En este piano el antiguo orden ya habia 
desaparecido y el mundo e ter no invadia e inundaba el 
mundo temporal, de modo que la creacion volvia hacia su 
fuente espiritual y la humanidad se unia con las jerarquias 
angelicas en una accidn espiritual comiin. Los aspectos teo- 
Idgico y metaflsico de esta concepcidn de la liturgia alcan- 
zaron pleno desarrollo durante ese periodo en la Iglesia 
bizantina por obra de escritores como el Pseudo-Dionisio y 
San Mdximo el Confesor. Pero no exisda verdadera dife- 
rencia entre Oriente y Occidente en esta materia, puesto 
que en los siglos vi y vii todas las tradiciones litiirgicas dis- 
tintas participaban de un mismo espiritu liturgico y de una 
misma theoria, que era la herencia comun de la Cristiandad 
oriental y occidental. 

Asi en Occidente, despu^s de la caida del Imperio, la 
Iglesia poseyd en la liturgia una rica tradicidn de cultura 
cristiana como sistema de culto, una estructura de pensa- 
miento y un principio de vida. Y a pesar de la decadencia 
general de la cultura esta tradicidn siguid desarrollandose 
espontaneamente y produciendo frutos distintos de acuerdo 
a la complicada evolucion de los varios ritos occidentales. 
Asi las ricas liturgias, tan llenas de colorido, de la Espana 
visigdtica y de la Galia merovingia; asi la tradicidn de 
Italia septentrional, representada por el rito ambrosiano, 
y finalmente, la antigua y conservadora tradicidn romana, 
que desde tiempos de San Gregorio Magno ejercio una in- 
fluencia reguladora de largo alcance en todas las iglesias 
occidentales. 

La conservacidn y desarrollo de esta tradicidn litiirgica 
fu6 una de las principales preocupaciones de la Iglesia en 
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la edad oscura que siguio a la conquista barbara, pues 
esta fue la via por la que se conserve la vitalidad y la con- 
tinuidad de la vida interior de la Cristiandad, simiente del 
nuevo orden. Pero esto requirio una concentracidn de ener- 
gia religiosa e intelectual que no podia encontrarse en la 
cultura moribunda de la antigua ciudad ni en la tradicidn 
de escuelas representadas por literates como Venancio For¬ 
tunate o Enodio. 

Resolvio el problema el nacimiento de una nueva ins- 
titucion que llego a ser guardiana de la tradicidn litiirgica 
y organo social de una nueva cultura cristiana. Cuando 
sobre Europa occidental la oscuridad se hizo mas espesa, 
los monasteries, mas bien que las ciudades, conservaron la 
tradicion de la cultura latina y los ideales de la vida cris¬ 
tiana, Los monjes fueron los apdstoles de Occidente y los 
fundadores de la cultura medieval. 



Capitulo III 

LOS MONJES DE OCCIDENTE Y LA FORMACI6N 
DE LA TRADICION OCCIDENTAL 

Todo estudio de los origenes de la cultura medieval tiene 
que conceder importancia a la historia del monasticismo 
occidental, puesto que los monasterios fueron la institucidn 
cultural mas tipica durante todo el periodo que se extiende 
desde la decadencia de la civilizacion cldsica hasta el sur- 
gimiento de las universidades europeas en el siglo xii, du¬ 
rante unos setecientos anos. Y es todavia mas importante 
para el tema que estoy tratando —las relaciones entre reli- 
gidn y cultura—, pues a travds del monasticismo la religidn 
ejercio una influencia formativa directa en la historia cul¬ 
tural de estos siglos. 

Sin duda, como dije en Religion y Cultura, hubo otras 
culturas -en Tibet, Birmania y Ceyldn, por ejemplo- en 
las cuales un monasticismo que no era cristiano desempend 
un papel semejante. Pero eran culturas secundarias o mar- 
ginales que han tenido poca influencia en el curso de la 
historia universal. Se presta mejor a la comparacidn el caso 
de China, ya que es ejemplo de una gran cultura universal 
que ha sufrido la influencia del monasticismo budista en 
el mismo periodo en que las culturas occidental y bizantina 
eran moldeadas por el monasticismo cristiano. Pero en China 
la antigua tradicion de la ensenanza de Confucio perma- 
necio Intacta, y los monjes budistas nunca desplazaron a 
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los sabios confucianos. En Occidente, al contrario, las ins- 
tituclones educativas del Imperio romano fueron barridas 
por la invasidn Barbara o declinaron y murieron con la 
decadencia de la cultura urbana del mundo latino. La 
tradicidn de la cultura clasica y los escritos de los autores 
clasicos —“los clasicos latinos’—, se conservaron sdlo por 
la Iglesia y particularmente por los monjes. Y ya en el 
siglo VI tenemos en Casiodoro (496-575) un destacado ejem¬ 
plo de como la antigua tradicion del saber se refugid en 
el monasterio, y las escuelas, bibliotecas y scriptoria mo- 
nasticos se convirtieron en los organos principales de la alta 
cultura intelectual en Europa occidental. 

Sin embargo, esta no fue la tarea primordial del monas¬ 
ticismo. En realidad nada podia estar mas lejos del espi- 
ritu de la institucion. Habia nacido en el desierto africano 
como protesta contra la tradicidn de la cultura cldsica del 
mundo griego y romano. Pretendia la absoluta negacidn 
de todo lo que habia estimado el mundo antiguo, no s61o 
el placer, la salud y el honor, sino la vida familiar y ciu- 
dadana y la sociedad. Sus fundadores y modelos fueron los 
terribles ascetas de Nitria y Tebaida, que pasaron sus vidas 
en incesantes oraciones y ayunos y en lucha casi fisica con 
los poderes de las tinieblas. 

Luego de la paz de la Iglesia, cuando ya no se exigia la 
prueba suprema del martirio, los ascetas ocuparon a los 
ojos del mundo cristiano la posicion que los martires ha- 
bian tenido anteriormente como testigos vivientes de la fe 
y de la realidad del mundo sobrenatural. Eran hombres que 
“habian experimentado los poderes del mundo futuro” y, 
como se ve en la historia Lausiaca y otros documentos del 
monasticismo primitivo, eran considerados como los centi- 
nelas o vigilantes que "guardaban los muros” de la ciudad 
ciistiana y repelian los ataques de sus enemigos espirituales. 
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La fama e influencia del nuevo movimiento llego al maximo 
en el mismo momento en que Roma, la ciudad terrenal, caia 
victima de los barbaros, En esta generacion, personalidades 
de la sociedad romana como Paula y Melania, y personali¬ 
dades del pensamiento cristiano occidental como Jerdnimo, 
Rufino y Casiano, hicieron sus peregrinaciones a los de- 
siertos de Egipto y Siria iniciando una propaganda literaria 
en favor del nuevo movimiento que tuvo enorme exito en 
el Occidente latino y en el Oriente bizantino. 

Los escritos de Juan Casiano —las Instituciones y Cola- 
ciones— son especialmente importantes, pues resumen todo 
el espiritu y la practica del monasticismo egipcio en forma 
aceptable para la cultura latina de Occidente, y se convirtie- 
ron en exponentes maximos de la espiritualidad monastica 
para todas las generaciones subsiguientes del monasticismo 
occidental, desde San Benito y San Cesdreo de Arles hasta 
los Hermanos de la Vida Comun y los primeros Jesuitas. 

Y, al mismo tiempo, hombres como San Martin, San 
Honorato y el mismo Casiano, introducian la vida mondstica 
en las provincias occidentales. El movimiento se extendid 
con rapidez sorprendente, puesto que llegd a Espana y 
Bretana al mismo tiempo que a Galia, y se extendid por 
Irlanda en el momento de su conversidn al Cristianismo 
por San Patricio. 

En sus principals caracteristicas este primer monasticis¬ 
mo occidental se distinguia poco del oriental, y sus cen- 
tros mds importantes, situados en la Riviera en Lerins y 
Marsella y en las islas del Mar Ligur, eran reductos de 
influencia oriental. Pero desde sus comienzos se pueden 
encontrar signos de otra influencia destinada a socializar 
el ideal de vida mondstica y a transformarla en una gran 
institucidn cultural. Habia mucho en el monasticismo orien¬ 
tal que repugnaba al ethos disciplinado y prdctico de la 
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tradicidn romana, y en la obra de San Agustin sobre el 
monasticismo —De Opere Monachorum— habia francamen- 
te de su condenacidn de la hipocresia de los falsos ascetas 
de largos cabellos y de los monjes errantes que vivian en 
la ociosidad y explotaban la supersticidn popular. Y no 
obstante, San Agustin mismo era monje tanto como obispo 
y uno de los creadores de la tradicidn mondstica occidental. 
Porque Agustin fue mds responsable que ningiin otro de la 
combinacion de la vida mondstica con el sacerdocio, lo cual 
finalmente se convirtio en uno de los rasgos distintivos del 
monasticismo occidental.! 

La Concepcion agustiniana del monasticismo, tal como 
la describe en sus Sermones (por ejemplo, en los que llevan 
los niimeros 355 y 356), se inspird en el ideal de la vida 
comiin de la Iglesia primitiva mds bien que en el intenso 
ascetismo de los monjes del desierto. Y lo mismo vale en 
gran medida para el ideal de San Basilio, que llegd a ser 
la regia cldsica del monasticismo bizantino en Europa y 
Asia Menor. Para San Basilio la naturaleza social del hom- 
bre y la doctrina cristiana de la vida comiin del Cuerpo 
Mistico prueban que la vida en comunidad es necesaria 
para la perfeccidn y, por ende, superior en principio al 
ascetismo solitario del ermitano. 

La comunidad mondstica era una sociedad autdnoma, 
completamente cristiana en cuanto existia sdlo para fines 
espirituales, y regulada en detalle hasta el ultimo minuto 
por una regia de vida que desplazd la costumbre social y 
la ley seglar. Asi, era una sociedad libre, independiente del 

1 Fr. Hertling ha escrito: “La uni6n del ideal monastico con la acti- 
vidad sacerdotal es la creacidn deliberada y personal de San Agustin, 
crcacidn que aiin permanece viva y fructifera.” (Zeitschrift fiir Christliche 
Thcologie, 1930, pig. 359.) 

Pero debemos recordar que la idea de un monasterio episcopal se 
remonta a San Eusebio en Vercelli, c. 360, 
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control externo y basada en la adhesion voluntaria. En 
Oriente esta independencia era menos completa debido a 
la legislacion mondstica de Justiniano, que adquirid auto- 
ridad candnica. Y en parte por esta razdn, a pesar de San 
Basilio, los ascetas solitarios del desierto continuaron go- 
zando de gran prestigio y los grandes centros de tradicion 
ascdtica en Egipto y la Mesopotamia nordoccidental (es- 
pecialmente en la regidn de Tur Abdin) se convirtieron 
en eje de la resistencia a la Iglesia imperial, y en conse- 
cuencia se perdieron para la ortodoxia. 

Sin embargo, en Occidente el Estado era demasiado de- 
bil y bdrbaro para pretender el control de los monasterios. 
Aqui los grandes legisladores del monasticismo no fueron 
Justiniano sino San Benito y San Gregorio Magno. La regia 
de San Benito senala la asimilacidn final de la institucion 
mondstica por el espiritu romano y la tradicidn de la 
Iglesia occidental. Su concepcidn de la vida mon^stica es 
esencialmente social y cooperativa, como disciplina de la 
vida comdn; “la escuela del servicio del Senor”. Difiere 
de las reglas anteriores por su fuerte cardcter prdctico, su 
reglamentacion de los detalles de la vida y el trabajo comu- 
nes y su preocupacion por la economia monastica. La Regia 
establece que “el monasterio deberia estar organizado de 
tal modo que todas las cosas necesarias, como ser molino, 
jardines y talleres, se encontraran dentro del recinto”. En 
realidad la abadia benedictina era un organismo econd- 
mico autdnomo como la villa del terrateniente romano, 
salvo que los monjes eran los mismos trabaj adores y no 
existia mds el antiguo y clasico contraste entre el trabajo 
servil y el ocio libre. El primer deber del monje, no obs¬ 
tante, seguia siendo el cumplimiento de la divina liturgia 
de la oracidn y salmodia, que San Benito reglamentaba con 
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minucia. Esa es la obra de Dios —Opus Dei que no debe 
tolerar ninguna interferencia y que constituye el fin verda- 
dero y la justificacidn de la vida mondstica. 

Asi, en una dpoca de inseguridad, desorden y barbarie, 
la regia benedictina encarnd un ideal de orden espiritual 
y de actividad moral disciplinada que hizo del monasterio 
un oasis de paz en un mundo de guerra. Es cierto que las 
fuerzas de la barbarie a menudo pudieron mas que el. El 
mismo Monte Cassino £ue destruido por los lombardos ha- 
cia 581, y los monjes tuvieron que refugiarse en Roma. 
Pero estas catastrofes no debilitaron el espiritu de la Regia; 
al contrario, estrecharon las relaciones de los benedictinos 
con Roma y con San Gregorio, mediante lo cual San Benito 
y su Regia adquirieron reputacidn mundial y asumieron 
su nueva mision apostdlica entre los barbaros del lejano 
Oeste. Fue en Roma donde la tradicion benedictina se 
combind con la tradicidn agustiniana de monasticismo cle¬ 
rical y con las tradiciones litiirgicas de los monasterios ro- 
manos, a los que se debe la composicidn de los oficios litur- 
gicos y de la musica de las grandes basilicas. 

Asi en la edad de San Gregorio, y en gran medida por su 
influencia personal, se echaron las bases de una sintesis de 
los distintos elementos del monasticismo occidental de acuer- 
do al espiritu de la regia benedictina y bajo la direccion 
y el control del Papa. El mismo San Gregorio habia sido 
monje y se empeno mas que cualquiera de sus predecesores 
en promover y proteger la causa del monasticismo, aun en 
desmedro de la autoridad episcopal cuando las circunstan- 
cias lo hicieron necesario. Ante todo comprendid perfec- 
tamente que la institucidn monastica habia llegado a ser 
drgano esencial de la Iglesia y esperanza fundamental para 
el porvenir de la cultura cristiana. Es notable que San 
Gregorio, que no carecia por cierto del sentido de la res- 
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ponsabilidad social, alej6 deliberadamente a sus amigos del 
servicio publico, alegando que el mundo se acercaba a su 
fin y que mis valia buscar la paz del claustro —donde se 
participa desde ahora de la Eternidad— que dejarse enre- 
dar por las preocupaciones y ambiciones temporales inse¬ 
parables del servicio del Estado.2 

Pero mientras en el mundo mediterraneo los monjes se 
apartaban de la agonizante cultura clasica, en el norte el 
monasticismo se convertia en creador de una nueva cultura 
cristiana y en escuela de vida cristiana para los jovenes 
pueblos de Occidente. 

Este aspecto del monasticismo se desarrollo por primera 
vez entre los pueblos c^lticos. En verdad no sabemos prac- 
ticamente nada de los origenes monasticos en Inglaterra, 
exceptuando la fundacidn por San Niniano del Monasterio 
de Candida Casa en Galloway, en 397, que habia de ser 
centro de influencia cristiana primero entre los pictos y 
mds tarde en Irlanda. Pero en los siglos iv y v el famoso 
Pelagio era un monje breton, mientras su principal dis- 
cipulo, Celesto, era aparentemente de origen irland^s. Mas 
aun, Fausto de Riez, el mds grande y sabio de los primeros 
abades de Lerins, era tambi^n ingles, y es muy probable 
que la tradicidn esencial del monasticismo y de la liturgia 
c^lticos haya provenido de Lerins. 

Con el derrumbe de la vida civica en Inglaterra y la 
desaparicidn de las viejas sedes romanas, los monjes se trans- 
formaron en el elemento directivo de la Iglesia, mientras 
que en Irlanda el elemento mondstico predomind desde el 
comienzo e impuso sus caracteristicas a la nueva cultura 
cristianoirlandesa. Si bien el mismo San Patricio no fu^ 
monje, sufrid fuertes influencias monasticas y estuvo en 
contacto directo con el gran centro del monasticismo galo 

2 Cf. especialmente San Gregorio Magno, Epistolas. VII, 26. 
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en Lerins. Cuenta en su Confesidn, ya vie jo, cdmo aspiraba 
volver a Galia para “visitar a los hermanos y contemplar 
los rostros de los Santos del Senor”. Y no cabe duda que 
el monasticismo de Irlanda se remonta a la epoca de San 
Patricio, ya que este habia de “los numerosos hijos de escotos 
e hijas de caudillos que se habian hecho monjes y virgenes 
de Cristo”. ' 1 

En Irlanda no existia la tradicidn romana de la vida 
urbana ni del episcopado de las ciudades, y por consiguiente 
era Idgico que la iglesia irlandesa encontrara sus centros 
naturales en los monasterios, que rapidamente se volvieron 
muy numerosos y concurridos. La tradicidn medieval afirma 
que San Patricio exigia a sus converses diezmo para la vida 
religiosa, calculado de acuerdo a la poblacidn y a las tierras 
de Irlanda. Y, aunque esto es sdlo una leyenda, no hay 
duda de que el primer monasticismo irland^s fue un gran 
movimiento de masas dirigido por los hijos e hijas de las 
principales familias que fundaron los monasterios y fueron 
seguidos por sus companeros de tribu y sus clientes. Aunque 
la comunidad monastica, que era una sociedad de paz, repre- 
senta el polo opuesto al pensamiento y a la accidn de la 
comunidad tribual, que era una sociedad de guerreros, ha¬ 
bia cierto paralelismo entre ellas. Por un lado se encuentra 
el caudillo y su cortejo de guerreros obligados a seguirlo 
hasta la muerte; por el otro el abad y su comunidad, que ha 
jurado obedecerle hasta la vida eterna. Por una parte hay 
el ethos del honor y la fidelidad, y el culto a los heroes; 
por la otra el ethos del sacrificio y la santidad, y el culto 
a los santos y martires. Ademas, por un lado esta la tra- 
dicion oral de la poesia heroica y, por el otro, la tradicidn 
literaria de las Sagradas Escrituras y las leyendas de los 
santos. 

Esta correspondencia entre las tendencias de la cultura 
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pagana y las de la monastica, hizo posible que los hombres 
pasaran de una a otra con un cambio profundo en sus 
creencias y en su sistema de valores morales sin perder el 
contacto vital con su antigua tradicidn social, que fu^ su- 
blimada y transformada pero no destruida o perdida. Asi, 
la lealtad familiar y regional se concentrd en el monasterio 
hereditario y en los santos hereditarios del clan o del reino, 
y el abad se convirtid en caudillo espiritual cuya dignidad 
se transmitia usualmente a un miembro de la familia del 
£undador.3 i ; ' ' 

Todo esto ayuda a explicar el atractivo que tuvo la ins- 
titucidn mondstica en la sociedad bdrbara, y especialmente 
entre sus elementos dirigentes, y por que muchos hombres 
y mujeres de sangre real entraron al claustro y desempena- 
ron un papel importante en la conversidn de sus parientes. 
Hombres de esta clase, como San Illtyd, San Cadoc y San 
David en Gales; San Columba, San Enda y San Finiano de 
Clonard en Irlanda, y San Wilfredo, San Benito Biscop, 
Willebrord, Bonifacio, Aldhelm y Beda en Inglaterra, des- 
empenaron un papel decisivo en la creacidn de la nueva 
cultura cristiana que surgio primero en estas islas y gra- 
dualmente influyd en todo el Occidente europeo con sus 
fundaciones monasticas y su actividad misionera y educa- 
tiva. 

En su nuevo medio el monasticismo tendio inevitablemen- 
te a asumir un papel de guia cultural que era ajeno al 
primitivo espiritu de la institucidn. Los monjes tuvieron que 
instruir a los conversos no s61o en la doctrina cristiana 
sino en la lengua latina, lengua sagrada de las Escrituras, 

3 Cf. Levison, England and the Continent in the Eighth Century 
(1946), pdgs. 27-9, para condiciones similares en Northumbria, espe¬ 
cialmente la costumbre de las reinas de hacerse abadesas de los conven- 
tos reales luego de la muerte de sus consortes. 
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y la liturgia. Se vieron obligados a ensenar a leer y a escri- 
bir e impartir ensenanza de las artes y ciencias necesarias 
para la conservacidn de la Iglesia y la liturgia, como cali- 
grafta, pintura, miisica y, sobre todo, cronologia y el cono- 
cimiento del calendario, que tuvieron para la cultura litiir- 
gica de la Alta edad media la misma importancia que 
habi'an tenido en las arcaicas culturas ritualistas. 

Asi surgid en los monasterios una cultura cristiana autd- 
noma que impregnaba a la Iglesia y a la vida con su in- 
fluencia educativa y religiosa. Ya no se trataba de con- 
quistadores barbaros afectados por la religidn y cultura de 
los conquistados, como en el caso de los francos y los godos; 
era una nueva creacidn producida por el injerto de las tra- 
diciones cristianolatinas en el tronco barbaro nativo, de 
modo que fue asimilada internamente por los nuevos pue¬ 
blos. Esta cultura se expresd con originalidad intelectual 
en las nuevas literaturas vernaculas que hicieron su primera 
aparicidn en Irlanda e Inglaterra. Aqui la antigua tradi- 
cidn oral heroica cobrd forma y expresidn, como en los 
cantos de Beowulf y Widsith, mientras la nueva poesia 
cristiana hace uso de las imdgenes de la tradicidn heroica, 
por ejemplo en poemas como The Dream of the Rood o 
Andreas. 

Pero la fuerza del nuevo movimiento monastico occidental 
se debid no sdlo a su exito entre los reyes y nobles del reino 
bdrbaro sino que tambien tuvo poder entre los campesinos, 
y asi pudo introducir la cultura cristiana en el corazdn de 
la sociedad rural. El monasterio era una institucidn separa¬ 
ble del orden urbano del bajo Imperio, capaz de conver- 
tirse en centro espiritual y econdmico de una sociedad pura- 
mente rural. Por su santificacidn del trabajo y la pobreza, 
revoluciond a la vez el orden de los valores sociales que habia 
dominado la sociedad esclavista del Imperio y que se habia 
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expresado en el ethos guerrero aristocratico de los conquista- 
dores bdrbaros; de modo que el campesino, que por tanto 
tiempo habia sido el soporte olvidado de toda la estructura 
social, vi6 su forma de vida reconocida y honrada por la mas 
alta autoridad espiritual de la epoca, Aun San Gregorio, 
que representaba las tradiciones de la aristocracia senato¬ 
rial y de los grandes terratenientes romanos, en sus Dia- 
logos relata con mucha simpatia la vida campesina del 
monasticismo italiano contemporaneo, como se ve en su 
descripcidn del abad Equituus que acostumbraba atravesar 
la zona ensenando y predicando y que, invitado a rendir 
cuentas de su misidn, aparecio ante dos mensajeros del 
Papa vestido de campesino y con zapatos claveteados, lle- 
vando la guadana con la cual habia estado segando el henoA 
Estos monjes italianos eran a menudo campesinos de na- 
cimiento, como San Honorato, quien fundo el gran monas- 
terio de Fondi, con doscientos monjes, aunque era de ori- 
gen servil. En Europa septentrional las condiciones sociales 
eran diferentes, puesto que, como he dicho, los jefes del 
monasticismo celtico y sajon se reclutaban entre la clase 
dirigente de la sociedad barbara. Pero no habia menos in- 
sistencia en la simplicidad de la vida y en el valor del 
trabajo manual. Para nosotros, el rasgo mas destacado 
del monasticismo celtico es su extreme ascetismo, que se 
asemeja mas al modelo egipcio que al benedictino. Sin 
embargo, la agricultura distaba mucho de ser descuidada. 
En verdad, nada puede ser mas simple y funcional que las 
bases economicas de la vida monastica segiin San Molua: 
“Mis queridos Hermanns —decia—, arad bien la tierra y 
trabajad duro, para que tengais bastante para comer, beber 
y vestiros. Donde hay suficiente entre los siervos de Dios, 
habrd estabilidad, y donde hay estabilidad en el servicio 
4 San Gregorio, Didlogo, I, iv. 
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habra vida religiosa. \Y el fin de la vida religiosa es la vida 
eternal” 5 

El trabajo disciplinado e incansable de los monjes detuvo 
la corriente de barbarie en Europa occidental y cultivd nue- 
vamente las tierras que habian sido des^rticas y despobladas 
en la epoca de las invasiones. Como escribe Newman en su 
conocido pasaje sobre la misidn de San Benito: “San Be¬ 
nito encontro en ruinas el mundo material y social, y su 
misidn era restaurarlo, no por via cientifica sino natural; 
no como si se dispusiera a hacerlo, ni declarando que se ha- 
ria en un tiempo determinado ni por ningiin remedio raro, 
o por ninguna serie de hazanas, sino de un modo tan quieto, 
paciente y gradual que a menudo hasta que la obra no 
estuvo terminada no se supo que se estaba haciendo. Fud 
una restauracion mds bien que una visitacion, correccidn o 
conversion. La nueva obra que Benito contribuyd a 
crear fue un desarrollo mas bien que una estructura. En 
el campo o en el monte habia hombres silenciosos, cavando, 
limpiando y construyendo; y otros hombres silenciosos, a 
los que no se veia, estaban sentados en el frio claustro, 
cansando sus ojos y forzando su atencidn, mientras copia- 
ban y recopiaban penosamente los manuscritos que habian 
salvado. Ninguno disputaba, gritaba o llamaba la aten- 
ci6n hacia lo que estaba pasando, pero gradualmente el 
boscoso pantano se convertia en ermita, en casa religiosa, 
en granja, en abadia, en villa, en seminario, en escuela o en 
Ciudad.” 6 

Todo esto es tan cierto para el monasticismo celtico como 
para el benedictino. En algunos aspectos es mas verdadero 
aun, puesto que fueron los monjes irlandeses los que mds 

5 Plumner, Vitae Sanctorum Hiberniae, II, 223 (1910) . San Molua 
o Laisren fu6 el fundador de Clonfertmulloe o Kyle en el siglo vi. 

Newmann, Historical Studies, II. 
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contribuyeron a crear la tradicion de la ensenanza y de la 
actividad educativa monasticas durante la sombria ^poca 
que siguid a la decadencia del Imperio bizantino luego de 
la muerte de Justiniano (565). Son coraplejas las causas 
de estos sucesos en el extreme de Occidente. La mas impor- 
tante, como ya he mencionado, fue sin duda el caracter 
exdtico de la nueva cultura cristiana en Irlanda. El latin 
era la lengua sagrada de la liturgia y las Escrituras, que 
todo monje debia saber, y que podia adquirirse solo por 
libros y cuidadosos estudios de textos y gramatica. Pero esta 
nueva ensenanza debia competir en Irlanda con un muy 
antiguo y complicado sistema vernaculo de cultura y edu- 
cacion, que habia sido transmitido por siglos median te el 
orden sagrado de los profetas y poetas (filid), que ocupaba 
un lugar importante en la sociedad irlandesa. Los represen- 
tantes de la nueva cultura solo podian triunfar compitiendo 
con sus rivales en su propio campo, como sabios y maestros 
de las palabras magicas; por consiguiente fu^ natural e in¬ 
evitable que el monasticismo irland^s adquiriera muchos de 
los caracteres de la antigua clase instruida y que los mo¬ 
nasteries llegaran a ser no s61o moradas de oracidn y as- 
cetismo sino tambien escuelas y centros de ensenanza. 

Asi la cultura latina del monasticismo galo, trasplantada 
a Gales e Irlanda, pronto did origen a una nueva tradicidn 
literaria. A menudo es dificil distinguir entre los elemen- 
tos continentales e insulares de la nueva cultura, puesto 
que hay cierta afinidad entre las excentricidades barrocas 
de los liltimos retoricos galos, como Virgilio Maro de Tolo- 
sa, y la verbosidad fantastica de la latinidad “hisperica", 
tan admirada en los monasteries britanicos e irlandeses. A 
primera vista, el laborioso preciosismo de estos maestros mo- 
nacales contrasta muy desfavorablemente con la “lucidez 
y discrecidn” de San Benito, o inclusive con el honesto y 
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mal latin de Gregorio de Tours. Pero era serial de exube- 
rancia por parte de una joven cultura mas bien que de 
pedanteria decadente, y aun produjo obras llenas de fuerza 
e imaginacion, como el notable poema “Altus Prosator , que 
se atribuye a San Columba. Ya que esta obra tiene de- 
recho a ser considerada como el mas antiguo monumento 
existente de la cultura literaria escocesa, asombra que no 
sea mas famosa. A pesar de su latin bdrbaro, es una obra 
de genio que introduce una nueva nota en la literatura 
europea. El poeta se inspira en la vision apocaliptica del 
fin proximo de todas las cosas que, como dije en el ultimo 
capitulo, caracteriza esta epoca; y en los pasajes que se 
relacionan directamente con este tema usa todos los nuevos 
recursos de ritmo y asonancia, aliteracion y repeticion para 
intensificar del modo mas impresionante un sentimiento de 
inminencia del juicio final: 

Regis regum rectissimi prope est dies domini, 
dies irae et vi dictae tenebrarum et nebulae, 
diesque mirabilium tonitruorum fortium, 
dies quoque angustiae meroris ac tristitae, 
in quo cessabit mulierum amor ac desiderium, 
hominumque contentio mundi huius et cupidoJ 

Este poema nos ayuda a entender el espiritu austero e 
irreductible del monasticismo celtico. Los dirigentes del 
movimiento, como San Colombano y San Columba, con- 
cebian su mision a la manera de los profetas del Antiguo 
Testamento, colocados por encima de las naciones y los 

7 Irish Liber Hymnorum, ed. Bernard y Atkinson (1891), vol. I, 66. 
Traduccidn: “El dia del Senor, el siempre justo Rey de los Reyes, esti 
prdximo, dia de ira y de venganza, de tinieblas y de nubes, dia de 
tremendos y maravillosos truenos, dia de amargas lamentaciones y 
<ic tristezas, en el cual cesard el amor, y el deseo de la mujer cesarA 
y la lucha de los bombres y la concupiscencia del mundo.” 
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reinos para arrancar y destruir, y edificar y fundar. Pues el 
principio de la autoridad espiritual en el Cristianismo c^l- 
tico residia en el caracter numinoso del santo mas bien que 
en la jurisdiccidn de una jerarquia eclesiastica. Un gran 
santo capaz de hacer milagros, como San Columba, atrai'a 
discipulos y creaba un centro de poder espiritual que irra- 
diaba a trav^s de sus fundaciones monasticas, que conser- 
vaban su leal tad hacia ^1 luego de su muerte. £stas forma- 
ron la familia o paroechia del santo, y en gran medida 
sustituyeron a la didcesis territorial del mundo latino o 
bizantino. 

Asi, en Irlanda, era el abad y no el obispo la fuente real 
de autoridad, y este ultimo era a veces un miembro subor- 
dinado de la comunidad mondstica con poder de ordena- 
cidn, pero no de jurisdiccidn territorial o autoridad jerdr 
quica. Estas grandes familiae mondsticas con sus miles de 
monjes y clientes, sus extensos establecimientos y su com- 
pleta independencia respecto a toda autoridad externa, se 
parecen mas a las drdenes religiosas de la Baja edad media 
que al viejo tipo de monasterio benedictino, y como vemos 
en el atractivo Versiculi Familie Bencuir, ya poseian un 
fuerte espiritu de cuerpo y una firme devocion a la regia 
de su fundador. 

Bencuir bona regula. 

Recta at que divina, 

Stricta, sancta, sedula 
Summa, justa et mira. 

Navis nunquam turbata 
Quamvis fluctibus tonsa, 

Nuptiis quoque parata 
regi domino sponsa. 


Certes civitas firma, 
fortis atque munita, 

Gloriosa ac digna. 

Supra montem posita.^ 

Este cambio de las bases sociales de la cultura cristiana 
muestra formas diversas, algunas de las cuales habian de 
dejar una huella permanente en la vida y disciplina de 
toda la Iglesia occidental. Tal vez el ejemplo mas destacado 
fue el cambio en el sistema de la disciplina moral que 
sustituyo a la antigua tradicion canonica de la penitencia 
publica, caracteristica de la Iglesia latina, por la peniten¬ 
cia y confesion privadas. El antiguo sistema descansaba en el 
principio de que los pecados publicos exigen satisfaccion 
publica a la Iglesia, lo que significaba una suspensibn tem- 
poraria de los privilegios inherentes a la calidad de miem¬ 
bro de la comunidad cristiana, seguida por una reconcilia- 
ci6n publica del penitente por medio del obispo. En las 
Iglesias celticas, al contrario, la prdctica de la penitencia 
se realize segun el modelo de la disciplina monastica, donde 
cualquier infraccion a la Regia o a la ley moral se expiaba 
j)or una penitencia apropiada, fijada por la autoridad del 
abad o del confesor. Asi se fue formando el complicado c6- 
digo de penitencias conocido con el nombre de Peniten- 
ciales, donde la pena exacta esta minuciosamente prescri- 
ta para todo posible pecado. Estas Penitenciales tienen una 
notable analogia con los codigos juridicos de los barbaros 

8 The Antiphonary of Bangor, ed. F. E. Warren, II, 28. Traduccidn: 
‘ La Regia de Bangor es buena, recta, divina, severa, santa, exigente, 
justa y maravillosa. 

”Un barco que nunca se perturba ni aun agitado por las olas: una 
novia adornada para su casamiento con su senor y rey. 

“En verdad es una fortaleza segura y bien defendida, ciudad sobre 
una loma, gloriosa y bella.” 
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que establecen una tarifa exacta de pagos y castigos para 
las diferentes clases de hombres y los distintos crimenes, 
del mismo modo que el antiguo sistema de disciplina cano- 
nica se asemeja a las tradiciones civicas del mundo clasico 
romano. Por consiguiente, no asombra que las Penitencia- 
les celticas tuvieran facil acogida en comunidades que se 
regian por la ley barbara, tanto en la Britania anglo- 
sajona como en el continente. Y las famosas Penitenciales 
atribuidas a Teodoro de Canterbury y Egberto de York 
representan la adopcion del sistema celtico y su adaptadon 
a la situacion general de la Iglesia occidental en las zonas 
recien convertidas del norte. 

Pero el mayor servicio de los monjes irlandeses a la Cris- 
tiandad occidental fue el nuevo movimiento de expansion 
misionera que extendio el Cristianismo y restaurd la vida 
monastica a traves de Europa occidental en los siglos vii 
y VIII. La fuerza conductora de este movimiento fud en 
primer lugar el ideal ascetico de la peregrinacidn -peregri- 
nandi pro Christo—, que pobld las islas de los mares sep- 
tentrionales con monjes y ermitanos, llegando hasta las Ferod, 
y aun a Islandia. Pero los que fueron en direccidn oriental 
hacia Bretana y el continente combinaron este motivo con 
un activo espiritu de empresa misionera. En esta forma el 
monasterio de San Columba, en Iona, se convirtio en el cen- 
tro del cual procedio la evangelizacidn de Escocia y Bretana 
del Norte, mientras el viaje de San Colombano al conti¬ 
nente fue punto de partida de un movimiento de reforma 
del monasticismo que se extendio desde Annegray y Luxeuil 
en Borgona hasta el lago Constanza, y finalmente hasta 
Bobbio, cerca de Piacenza, en Italia. San Colombano fue 
tal vez la personalidad mas dinamica que produjo la Iglesia 
celtica, y gracias a el y a sus discipulos el monasticismo ir- 
landes se transformo por vez primera en una fuerza en la 
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cultura continental. Llevd nueva vida al monasticismo deca- 
dente de la ultima epoca merovingia, y casi todos los gran- 
des fundadores y misioneros monasticos del siglo vii, con 
excepcidn de San Amando, fueron sus discipulos, o herede- 
ros de su tradicion y de su Regia; asi San Gall {m. 640), 
San Wandrille (m. 668), San Ouen (610-684), San Fili- 
berto (608-684), San Fara (m. 657), San Omer (c. 670), 
San Bertin (c. 709), San Valery (m. 633), San Romaric 
(m. 653), hombres y mujeres cuyos nombres estan escritos 
todavia en el mapa de Europa como los de los principes 
germanos del siglo xviii y los de los comisarios rusos de 
nuestro tiempo. 

Sin embargo, el monasticismo resultante no fue del puro 
tipo celtico. La regia de San Colombano era demasiado 
severa para convertirse en el tipo normal de vida religiosa 
en Europa continental. Fue atemperada gradualmente por 
influencia de la regia de San Benito, de modo que el uso 
de ambas Reglas como autoridades coordinadas caracte- 
rizd al monasticismo hibernogalicano del siglo vii. En esta 
forma la regia benedictina fue primero ampliamente cono- 
cida y seguida en Galia, puesto que significaba la ideal 
via media entre el sobrehumano ascetismo del monasticismo 
cdltico y la caotica multiplicacion de reglas y observancias 
independientes que prevalecia en la Galia merovingia. 

Pero en la Inglaterra anglosajona, en el mismo periodo, 
la reunion de las dos tradiciones monasticas produjo la 
mas profunda y duradera influencia en la cultura occiden¬ 
tal. Aqui, como en Irlanda, una nueva cultura cristiana se 
iinplanto en suelo barbaro por obra de los misioneros y 
escuelas monasticas. Pero no fue, como en Irlanda, pro- 
ducto directo de la sociedad nativa, ni como en el caso 
de Galia, de dispersas influencias celticas y benedictinas. 
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mezdadas con las tradiciones existentes de una sodedad 
cristiana anteriormente establecida. La conversion de los 
anglosajones se debio a la iniciativa directa de San Grego¬ 
rio Magno, que envio a San Agustin y sus companeros 
desde el centro del Cristianismo latino y del monasticismo 
benedictino al reino danes de Kent (596-7), mientras, por 
otra parte, Northumbria se convertia, principalmente de- 
bido a los monjes celticos procedentes de Iona, quienes 
fundaron el monasterio insular de Lindisfarne en 634. Estos 
dos elementos estaban represen tados en forma pura y sin 
mezcla, de modo que un choque entre ellos era inevitable. 

La batalla se libro en Northumbria, donde la tradicion 
romana encontro entusiasta apoyo en un grupo de jovenes 
northumbrios dirigidos por San Wilfrid (634-709) y San 
Benito Biscop (628-90), mientras la tradicion celtica era 
sostenida por Lindisfarne y la corte northumbria. San Wilfrid 
era un hombre de inagotable energia y de voluntad im- 
periosa, que paso su vida en una serie de conflictos y exilios. 
Pero aunque tuvo exito en su principal objetivo, que era 
el de hacer aceptar a los northumbrios la disciplina y auto- 
ridad de Roma y hacerles abandonar la causa de Iona y 
la observancia celtica, fallo en su intento ulterior de orga- 
nizar la diocesis northumbria de acuerdo con estrictos prin- 
cipios canonicos. Esto se realizo por primera vez desde 
Canterbury con la segunda mision romana en 668, dirigida 
por Teodoro de Tarso, un refugiado de los territorios 
orientales del Imperio bizantino recientemente ocupados 
por los musulmanes. En el curso de su largo episcopado 
(669-90), Teodoro reorganize por complete la iglesia anglo- 
sajona, estableciendo el sistema canonico occidental de 
dideesis territoriales, sinodos anuales y jurisdiccion episco¬ 
pal, sin ningun conflicto serio con los obispos y monas¬ 
teries de tradicion celtica ya existentes. Sobre todo fue 
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hombre de gran cultura y, asistido por Adriano —obispo 
italiano de origen africano—, hizo de Canterbury un centro 
de ensenanza que rivalizo con las grandes escuelas mo- 
nasticas de Irlanda. Poseemos un testimonio contempora- 
neo del prestigio de la nueva escuela en una carta de San 
Aldhelmo —educado tambien en ambas tradiciones— a 
Eahfrid, un monje que acababa de regresar luego de seis 
anos de estudio en Irlanda.9 

Pero, al mismo tiempo, otro centro de alta cultura se 
establecia en Northumbria, mas importante aun que la 
escuela de Canterbury. Fue la creacion de Wilfrid y Beni¬ 
to Biscop, que establecieron sus monasterios en Ripon, 
Hexham, Wearmouth y Jarrow, como colonias de cultura 
latina entre los barbaros septentrionales y fortalezas del 
orden romano contra el particularismo celtico. Benito 
Biscop, sobre todo, se dedico al desarrollo del arte reli- 
gioso y de la ensenanza. Habia realizado su noviciado en 
Lerins, la antigua capital del monasticismo occidental y 
luego de repetidos viajes a Roma y Galia llevo a Ingla- 
icrra numerosos manuscritos, pinturas, reliquias y vestidos, 
lo mismo que albaniles, vidrieros y cantores para el adorno 
y servicio de la iglesia. Finalmente, en 678 trajo consigo 
desde Roma al chantre mayor de San Pedro y al abad 
tie uno de los monasterios basilicos de Roma, que actuo 
(omo legado pontificio ante el concilio de Heahfield en 
()80 y que paso dos o tres ahos instruyendo a los monjes 
de Northumbria en la musica del canto romano y en el 
Olden anual de la liturgia romana. to 

» Quizd identificable con Eadfrid, abad de Lindisfarne, 698-721, a 
<|nicn se atribuyen los Evangelios de Lindisfarne. 

10 El capitulo que Beda dedica a esta misibn del abad Juan muestra 
1.1 inmensa importancia que tenia el canto litiirgico cn la cultura 
iiioiuistica. Aqui tambien la Cristiandad de la Alta edad media sigue 
••I inodelo de las arcaicas culturas rituales y la doctrina de la musica 
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El surgimiento de ese centro de intensa cultura monas- 
tica latina en Northumbria fu^ muy importante pues es- 
tuvo en contacto directo con Lindisfarne, centro principal 
de la cultura monastica celtica en Bretana; de modo que 
las dos tradiciones se influyeron y estimularon mutuamente. 
De ahi que en Northumbria la cultura anglosajona y tal vez 
toda la cultura del monasticismo occidental de la Edad 
oscura alcanzd su culminacion en los comienzos del siglo viii. 
El inmenso saber literario y patn'stico del Venerable Beda 
atestigua la pujanza del elemento latino, mientras el arte 
de las cruces de piedra de los anglos muestra influencias 
sirias o del Mediterraneo oriental. For otra parte, la ca- 
ligrafia de los Evangelios de Lindisfarne y la evolucidn 
de la escritura insular representan una mezcla de influen¬ 
cias latinas y cclticas; mientras la literatura vernacula, que 
hizo su primera aparicidn y tuvo su apogeo durante este 
periodo, muestra como la nueva cultura literaria era capaz 
de asimilar y conservar las tradiciones epicas de la antigua 
poesia heroica de los barbaros teutdnicos. 

Esta rica y multiforme cultura northumbria tuvo un fin 
prematuro, como la cultura monastica paralela del primer 
Cristianismo irlandes, a causa de las invasiones de los vi- 
quingos en el siglo ix. Pero antes de morir habia logrado 
poner la semilla de un gran resurgimiento de la vida re- 
ligiosa y de la cultura cristiana en el continente. Este rena- 
cimiento fu^ obra de dos monjes anglosajones: San Bo¬ 
nifacio de Crediton, apostol de Germania (675-753), y 
Alcuino de York, el consejero de Carlomagno (730-804), 
padres espirituales de la cultura carolingia. Cuando Bo¬ 
nifacio inicid su misidn, la religidn y la cultura estaban 

sacra que sc exprcsa en el Libro de los ritos chino y en las Leyes 
de Plat6n. 
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en decadencia en el reino franco, y la marea victoriosa de 
la invasidn musulmana arrasaba las tierras cristianas del 
Mediterrdneo occidental y de Africa septentrional. Hacia 
720 los sarracenos habian llegado hasta Narbona; y en los 
anos subsiguientes todos los antiguos centres de cultura 
monastica en Galia meridional, como Lerins, fueron sa- 
queados, y aun Luxeuil, el centro de la tradicion de San 
Colombano en Borgona, fue victima de las incursiones 
arabes. A1 mismo tiempo Carlos Martel, el jefe que detuvo 
el avance drabe en Poitiers en 732, no dejd de ser un pe- 
ligro para la Iglesia debido a las sistematicas explotaciones 
y expropiaciones de los obispados y monasteries para su- 
ministrar beneficios o feudos a sus guerreros. 

Pero la creacidn de una nueva provincia de cultura cris¬ 
tiana en el flanco septentrional de la Cristiandad por parte 
de San Bonifacio y sus companeros anglosajones, tuvo una 
importancia que excede en gran medida sus resultados 
materiales. A primera vista parece que la conversion de 
unas pocas tribus de barbaros germanos —hesianos, sajones 
y frisios— era una pequena ganancia en comparacidn con 
la perdida para la Cristiandad de antiguos territories civili- 
zados como Africa del Norte y Espana, cuyas iglesias hasta 
ese memento habian desempenado el principal papel en el 
desarrollo de la vida y el pensamiento cristianos en Occi- 
dente. No obstante, la obra de San Bonifacio fue mds 
importante que cualquier otro factor para echar las bases 
de la Cristiandad medieval. Su misidn en Germania no 
fu6 una aislada aventura espiritual como la hazana de sus 
predecesores celticos; formaba parte de un meditado progra- 
ma de construccidn y reforma planeado con todo el m^todo 
y el sentido politico propios de la tradicidn romana. Im- 
plicaba una triple alianza entre los misioneros anglosajo- 
ncs, el Papado y la familia de Carlos Martel, que eran 
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de facto los jefes del reino franco, del cual surgieron final- 
mente el Imperio y la cultura carolingios. Las relaciones 
personales directas de San Bonifacio con Roma, en su ca- 
lidad de legado apostolico para Germania, lo capacitaron 
para superar las tendencias centrifugas de la tradicion cel- 
tica, que era aim fuerte en el continente, y para prevenir 
cualquier interferencia en su tarea del episcopado local 
galicano. A1 misnio tiempo la extension de la cultura cris- 
tiana en Germania tuvo el apoyo de los hijos de Carlos 
Martel —Pipino y Carloman— y el lo aprovechd para llevar 
a cabo un programa de reforma eclesiastica a largo plazo 
para la misma iglesia franca, en una serie de concilios 
reunidos entre 740 y 747. 

Esta alianza del partido reformista con la nueva monar- 
quia se selld por la solemne consagracion religiosa de Pipino 
como rey de los francos, realizada por el mismo Bonifacio 
en Soissons en 752, ceremonia repetida por el papa Este¬ 
ban II en Saint-Denis en 754, para acentuar la importancia 
del acto, que en realidad marca una nueva era en la his- 
toria occidental. Sin embargo, nada hubiera podido hacerse 
sin el apoyo de los monjes y misioneros anglosajones. Pues 
la obra de San Bonifacio dependia de sus fundaciones mo- 
nasticas, y sobre todo de la de Fulda (744), que eran cen- 
tros de cultura cristiana y accidn misionera en los territories 
recien convertidos. En estas colonias anglosajonas el nuevo 
tipo de cultura cristiana que se habia desarrollado en 
Northumbria en el siglo vii se adapto y trasmitid a los 
pueblos germdnicos del continente, y alii se formo una 
nueva generacidn que proveyo el personal necesario para la 
reeducacidn y la direccidn espiritual de la Iglesia franca. 
Nuevas fundaciones se sucedieron rapidamente durante los 
siguientes cincuenta o cien anos: San Gall en Suiza {c. 750), 
Hersfeld, fundada por el sucesor de San Bonifacio, San Lull, 
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en 769, Benedietbeuern y Tegernsee en Baviera (740 y 757), 
Kremsmiinster en Austria (777), Lorsch en Hesse (764), New 
Corvey en Sajonia (822), fueron, como Fulda, fuentes de 
actividad misionera y centres de cultura intelectual y de civi- 
lizacion material no solo para Germania sino tambien para 
las zonas circundantes del norte y del este. Podemos ha- 
cernos una idea de la gran magnitud de esas fundaciones 
monasticas en base al conocido piano de abadia preparado 
en San Gall hacia 820. Ya no es la simple comunidad 
religiosa imaginada por las antiguas reglas monasticas, sino 
un gran complejo de edificios, iglesias, talleres, almacenes, 
oficinas, escuelas, hospicios, que alojaba una enorme po- 
blacidn de clientes, trabajadores y sirvientes como las ciuda- 
des-templos de la Antigiiedad. De hecho el monasterio habia 
reemplazado a la moribunda ciudad, y debia permanecer 
como centre de la cultura medieval hasta el surgimiento 
del nuevo tipo de comuna en los siglos xi y xii. 

Dadas estas circunstancias, no sorprende que toda la cul¬ 
tura carolingia tuviera caracter raonastico. En verdad, la 
epoca carolingia acabo por establecer la regia benedictina 
como modelo universal de vida religiosa en Occidente. Los 
grandes monasteries fueron los centres culturales del Impe¬ 
rio carolingio, y por su alianza con la cultura monastica 
Carlos y su hijo, Luis el Piadoso, pudieron llevar adelante 
sus ambiciosos planes de reforma eclesiastica y liturgica, que 
tanto contribuyeron a la unificacion espiritual y formal 
de la Cristiandad occidental. Aunque la estructura politica 
del Imperio duro menos de un siglo, su obra de unificacion 
cultural y religiosa se conserve como base permanente de 
toda la historia medieval posterior. Hasta que punto la 
<!*poca carolingia definio los terminos de la cultura medie¬ 
val puede verse claramente en el case de la liturgia, puesto 
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que la reforma liturgica impuesta por Carlomagno condujo 
a la introduccion de un rito comiin a toda Europa occi¬ 
dental. Lo que la Edad media conocid con el nombre de 
nto romano, fue en realidad el rito oficial del Imperio 
carolmgio y significa la fusidn de elementos romanos y 
galicanos debida a la revisidn de los libros liturgicos reali- 
zada por Alcuino y sus colaboradores. 

Aqui, como en muchos otros aspectos, la cultura mo- 
nastica del Imperio carolingio se ajusto al modelo ofreci- 
do por el breve florecimiento de la cultura cristiana en 
Northumbria entre 650 y 750, de la que Bonifacio y Alcuino 
fueron herederos y trasmisores. Pero en el continente el 
renacimiento de la cultura encontrd en Carlomagno un 
protector que tenia bastante visidn para apreciar sus posi- 
bilidades y poder suficiente para llevarlo a cabo. No solo 
atrajo a su corte a los hombres mas sabios de su tiempo 
en toda Europa occidental, que vinieron desde Italia y 
Espana hasta Bretana e Irlanda, sino que realizd un pro- 
grama sistematico de reformas de la educacidn clerical. 
Pocos gobernantes han poseido tan claro sentido de la im- 
portancia de la educacidn y se han preocupado tan to por 
la difusidn de las letras como Carlomagno, segun se ve en su 
legislacidn y correspondencia. Finalmente en la escuela pala- 
tina dingida por Alcuino, ultimo gran representante de 
la cultura northumbria, y en su misma corte, establecid 
un centro de altos estudios donde, por primera vez en la 
Edad media, sabios y nobles, juristas y eclesiasticos, se en- 
contraban en el campo comiin de las humanidades y de la 
discusidn racional. 

En todo esto habia un proposito deliberado de crear o 
restaurar la cultura latina cristiana que deberia ser la po- 
sesidn espiritual comiin del nuevo Imperio cristiano occi¬ 
dental. Sin duda el nuevo saber fud elemental y carente de 
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originalidad. Sus principales realizaciones fueron educativas 
mas bien que literarias o filosdficas y consistieron en libros 
de texto como el De institutione Clericorum de Rabano 
Mauro (776-856); diccionarios y comentarios como el Liber 
Glossarum y el Glossa ordinaris', reforma de la escritura y 
de la liturgia, de la cual Alcuino es el mayor responsa- 
ble, y sobre todo coleccidn y copia de manuscritos. Pero 
en comparacion con la envilecida cultura de la Galia del 
siglo VII hasta el tradicionalismo era una fuerza progresista, 
pues permida la conservacion de la herencia clasica de la 
cultura occidental. Las palabras del maestro de Alcuino, 
Aelbert de York —que seria inconveniente dejar perecer en 
nuestra generacidn los conocimientos adquiridos por los 
hombres sabios de antano—, muestran un sentido de respon- 
sabilidad hacia el pasado que indica un humanismo genuine 
mas bien que ciega adhesidn al tradicionalismo. El espiritu 
del humanismo cristiano se expresa en las cartas de Alcuino 
a Carlomagno: "Si vuestras intenciones se realizan —escri¬ 
be— puede ser que una nueva Atenas surja en Francia, y 
una Atenas mas hermosa que la antigua, pues nuestra 
Atenas ennoblecida por la ensenanza de Cristo serd supe¬ 
rior a la sabiduria de la Academia. La antigua Atenas s61o 
podia instruirse con las ensenanzas de Platdn, y a pesar de 
ello florecieron las siete artes liberales. Pero nuestra Atenas 
estara enriquecida por los siete dones del Espiritu Santo 
y por eso superara toda la dignidad de la sabiduria te- 
rrena.” n 

Nos parecera patetico y hasta absurdo que un monje 
maestro de escuela como Alcuino y un bdrbaro iletrado 
como Carlomagno sonaran con la creacidn de una nueva 
Atenas en un mundo que poseia solo rudimentos de civiliza- 
cidn y que estaba proximo a ser anonadado por una nueva 

11 Ep. 170. 
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marea de barbaric. Sin embargo, su ideal de una cultura 
cristiana que restauraria y preservaria la herencia de la 
antigua civilizacion y de la literatura clasica no se perdio 
nunca y finalmente se realizd progresivamente con el des- 
arrollo de la cultura occidental. 

En este sentido la obra cumplida por la epoca carolingia 
fue un verdadero renacimiento y el punto de partida de 
la cultura occidental como unidad consciente. Los alum- 
nos de Alcuino, Rabano Mauro, Eginardo, Angilberto de 
Saint Riquier, Adalardo de Corbia y Amalario de Metz, 
trasmitieron a su vez la tradicion a sus propios alumnos: 
a Servato Lupo y Walafrido Estrabon, discipulos de Rabano 
Mauro en Fulda, y a Heiric de Auxerre, alumno de Servato 
Lupo en Ferrieres. En esta forma el renacimiento carolin- 
gio se realizo en las grandes abadias, cada una de las cuales 
mantuvo la tradicidn establecida por la escuela palatina de 
Carlomagno y la ultima ensenanza de Alcuino en Tours. 
Y luego de la caida del Imperio, los grandes monasterios, 
especialmente los de Germania meridional, San Gall, Rei- 
chenau y Tegernsee se conservaron como islas de vida in- 
telectual en medio de la nueva ola de barbaric que una 
vez mas amenazaba sumergir a la Cristiandad occidental. 
Pues, aunque el monasticismo parece a primera vista mal 
preparado para afrontar la violencia destructora de una 
edad de guerra y desorden, esta institucidn demostro poseer 
un extraordinario poder de recuperacion. De cien monas¬ 
terios, noventa y nueve podian ser quemados y sus monjes 
muertos o expulsados, y sin embargo toda la tradicion po¬ 
dia reconstituirse por obra del linico sobreviviente y los 
lugares asolados podian repoblarse por el arribo de nuevos 
monjes que habrian de retomar la tradicion rota siguiendo 
la misma regia, cantando la misma liturgia, leyendo los 
mismos libros y pensando en la misma forma que sus pre- 
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decesores. Asi el monasticismo y la cultura momistica volvie- 
ron a Inglaterra y Normandia en la epoca de San Duns tan 
desde Fleury y Gante, despues de un siglo de total destruc- 
cion; con el resultado de que cien anos mas tarde los mo¬ 
nasterios normandos e ingleses figuraban nuevamente entre 
los conductores de la cultura occidental. 

Es cierto que este poder de reconstruccion tenia su limite. 
El monasticismo irlandes y escoces nunca se recobrd del 
todo de los efectos de la invasion de los viquingos, y la 
ruptura en la continuidad de la tradicion monastica anglo- 
sajona fue casi tan seria como en Irlanda y Escocia. Por 
mas resistente que fuera el monasticismo frente al desastre 
exterior y la inseguridad, dependia finalmente de la exis- 
tencia de una sociedad cristiana y de sus instituciones tempo- 
rales. Luego, para en tender las relaciones entre la religion 
y la cultura en Europa occidental tambien es necesario 
estudiar la evolucion del gran organo externo de la socie¬ 
dad cristiana, la institucidn real y su relacion con la Iglesia 
y la Cristiandad, como unidad politico-religiosa que la 
abarca. 


CapItulo IV 

LOS BARBAROS Y EL REINO CRISTIANO 

La evolucion de las instituciones monarquicas y la con- 
cepcidn de la realeza durante la Edad oscura desde 400 a 
1000 es uno de los ejemplos mas instructivos que la historia 
ofrece del complejo proceso por el cual diferentes elemen- 
tos sociales y religiosos se vinculan en la formacion de la 
cultura. En efecto; la realeza cristiana, completamente des- 
arrollada durante la Edad media, poseyo una notable uni- 
formidad en todo el mundo europeo y representa la fusidn 
completa de una gran serie de tradiciones de on'genes re¬ 
motes y con muy distintas bases culturales. 

Cuando las tribus barbaras irrumpieron en el Imperio 
romano en el siglo v, llegaron a un mundo que sufria un 
proceso de cambio social y religioso. La tradicidn clasica 
mediterranea de la ciudadania y la magistratura civica es- 
taba ya oscurecida por la concepcibn oriental de la monar- 
quia divina, y el Emperador romano se iba transformando 
en un Basileus bizantino recluido en el recinto del Palacio 
sagrado guardado por eunucos. Pero esta tradicion de teo- 
cracia oriental no armonizaba del todo con el espiritu de 
la nueva religion, que tenia tambien origen oriental pero 
que conservaba aun el recuerdo de siglos de persecucibn y 
resistencia pasiva al poder imperial. 

Como hemos visto, la tradicibn cristiana era esencialmente 
dualista, aceptando una oposicibn fundamental entre la 
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Iglesia y el mundo: el reino de Dios y el reino del Cesar. 
Y aunque esta oposicibn se debilitb en Oriente debido a la 
gradual incorporacibn de la Iglesia ortodoxa al orden mo- 
narquico del Imperio bizantino, en Occidente, al contrario, 
fub interpretada y reforzada por la filosofia de la historia 
agustiniana. La Ciudad de Dios de San Agustin —uno de 
los libros que mas contribuyeron a configurar el espiritu 
de la Cristiandad occidental— considera toda la historia 
como una lucha entre dos principios espirituales dinamicos 
manifestos en todas las epocas por un conflicto intermi¬ 
nable entre dos sociedades —la ciudad de Dios y Babilonia, 
Ciudad de Confusibn— que permanecen eternamente divi- 
didas, aunque en el mundo presente se mezclan e interpe- 
netran mutuamente en toda sociedad humana.i 

A pesar de este subyacente dualismo religiose, los cristia- 
nos del mundo latino, con excepcibn de Salviano, muestran 
al Imperio romano una lealtad que se conservb hasta la 
epoca de San Gregorio Magno. Pero se trataba de la lealtad 
a una tradicibn y a una civilizacibn —hacia la idea de la 
pax Romana y de la Romana fides— mas bien que hacia 
una persona o hacia la autoridad del Emperador, que se 
habia tornado borrosa y remota. En la practica los obispos 
y nobles romanos, como Sidonio Apolinario, Casiodoro y 
San Isidore, no tuvieron dificultad en aceptar la autoridad 
de facto de los reyes barbaros, como “poderes ordenados 
por Dios”, por el mismo principle que los cristianos orien- 
tales como San Juan Damascene aceptaban la soberania de 
los califas, y los obispos de Siria oriental reconocian la 
autoridad de los reyes de Persia. En verdad, la concepcibn 
cristiana del mundo de hecho favorecia una actitud realista 
en politica, gracias a su dualismo espiritual, que conside- 
raba las condiciones e instituciones temporales como tran- 

1 De Civitate Dei, I, c. 35. 
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sitorias y provisionales. El pueblo cristiano era el segundo 
Israel viviendo en exilio y cautiverio, y los cristianos po- 
dian aceptar la opresibn y la regia arbitraria de los barba- 
ros como los profetas hebreos habian aceptado la regia de los 
gentiles, instrumentos inconscientes de los designios divinos 
en la historia. 

En cambio para los barbaros la realeza tenia un signifi- 
cado distinto. Para ellos era una institucion social unica, 
vital, y les resultaba psicolbgicamente atractiva porque res- 
pondia a los aspectos mas profundos de su tradicibn cultural 
y moral. El rey barbaro no era un despota como el mo- 
narca oriental ni un magistrado como el emperador roma- 
no; era un jefe de guerra dotado del prestigio y el mana del 
antepasado divino y de la tradicibn heroica. Por cierto que 
los pueblos barbaros no tenian menos sentido de la realeza 
que los aqueos homericos, y aunque nunca produjeron un 
Homero, poseian una similar tradicibn de epopeyas heroi- 
cas, que conservaron durante siglos y que formaron un 
eslabbn entre la cultura de la Baja edad media y la epo- 
ca de las invasiones barbaras, del mismo modo que la ^poca 
griega conectb el mundo clasico con la epoca de la guerra 
de Troya y de la desaparicibn de la cultura micenica. Asi 
tambien la relacibn entre la realeza barbara y la monarquia 
sagrada del Basileus romanobizantino es analoga a la de 
los reyes guerreros aqueos y el farabn egipcio o el gran 
rey de los hititas. Pero mientras los detalles de esta relacibn 
se pierden en la niebla del mito y de la leyenda, podemos 
seguir detalladamente la historia de la realeza medieval de 
un extremo al otro de su linea genealbgica. 

Los nuevos reinos barbaros tenian un doble origen. Por 
un lado heredaban la tradicibn de algunas heroicas dinas- 
tias de origen divino, como las de los amalos, baltos, as- 
dinges o merovingios; mientras, por el otro, eran aliados 









I.ITIJRGIA Y JF.RARQUi'a. 


LOS BARBAROS Y EL REINO CRISTIANO 81 

y delegados del Imperio romano y heredaban las tradiciones 
politicas y administrativas de un Estado altamente organi- 
zado. Este caracter dual aparece con claridad en el caso 
de Teodorico, el ostrogodo. Teodorico era un amal, here- 
dero de las tradiciones heroicas de la raza de Eormanric, y 
era ^1 mismo h^roe de la epopeya medieval de Dietrich de 
Berna. Sin embargo, al mismo tiempo era un hombre 
de educacion romana, un protector del arte y la litera- 
tura de Roma y un gobernante que mantenia la tradicion 
de la ley y el gobierno romanos. Procopio, que no sentia 
simpatia por los godos, escribio acerca de el que “gober- 
naba a sus subditos como un gran emperador, pues ejercia 
justicia, dictaba buenas leyes, protegia a su pais de la in¬ 
vasion y daba prueba de prudencia y valor extraordina- 
rios”.2 Los gobernantes barbaros de este tipo reconocieron 
con bastante lucidez que su tradicibn nativa de jefes gue- 
rreros no era suficiente. Y, como declarb Ataulfo, el rey de 
los visigodos, la barbarie gotica no podia someterse al reino 
de la ley, pero sin leyes no podia haber Estado. Luego 
habia abandonado su odio ciego a todo lo romano, resol- 
viendo poner el poder gbtico al servicio de la civilizacibn, 
para honor y exaltacibn del nombre de Roma. 3 

Y sin embargo, justamente estos pueblos que mas acep- 
taban la alta civilizacibn de Roma, como los godos, no 
pudieron sobrevivir. Los reinos ostrogodo y vandalo de Italia 
y Africa fueron destruidos por Justiniano, asi como el de 
los visigodos en Espana, a pesar de su mayor duracibn, fue 
barrido por Musa ibn Nusair y su general Tariq en 711-13. 
Por consiguiente los origenes de las tradiciones de la realeza 
bdrbara heredadas por los reinos de Occidente y finalmente 

2 Procopio, De Bello Gothico, I, 1. 

2 Orosio, vii, 48, 1. 
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incorporadas ai orden de la Cristiandad medieval deben 
buscarse en la Europa Septentrional — en el reino merovin- 
gio entre el Rin y el Sena, en los reinos anglosajones de 
Bretana y en los reinos escandinavos del remoto mundo 
baltico. En esas tierras podemos distinguir mejor los rasgos 
originales de las instituciones subyacentes en las formas 
histdricas de la realeza. En estas regiones, sobre todo, la 
primera literatura anglosajona conserve la tradicion heroica 
de los reyes guerreros de la dpoca de las migraciones, y 
mucho despuds la antigua poesia y las sagas noruegas intro- 
dujeron la misma tradicion en el mundo de la cultura 
medieval. Ambas tradiciones muestran un notable acuerdo 
en sus versiones independientes de la herencia nordica. La 
literatura escandinava, que deriva de la sociedad aristo- 
cratica —pero no monarquica— de la Islandia medieval, 
expresa el ideal de monarquia heroica no menos que las 
epopeyas anglosajonas, que son probablemente obra de 
poetas cortesanos dependientes de algiin patrono real o 
principesco.4 

En comparacion con los nuevos reinos barbaros surgidos 
sobre la base de la civilizacion romana, la antigua realeza 
bdrbara del norte era una institucion social y religiosa 
mas que politica. El rey no era originalmente un gober- 
nante y un legislador, sino la cabeza y el representante sim- 
bdlico de su pueblo. 

Nos es muy dificil penetrar el espiritu de la antigua po¬ 
litica germana representada por las mas antiguas leyes, 
como las de Kent, especialmente porque esas leyes se con- 
cibieron como una revision o modernizacion cristiana de 

4 Peio tambien es cierto que desde el comienzo los poetas islandeses 
y los creadores de sagas estuvieron al servicio de los reyes de No- 
ruega y Dinamarca, de modo que la literatura islandesa tambien se 
vi6 influlda directamente por los patrones reales y la tradicidn de la 
poesia cortesana. 


LOS BARBAROS Y EL REINO CRISTIANO 83 

una legislacion ya existente y de una tradicion que desco- 
nocemos. Tenemos la impresion de una compleja sociedad 
estratificada y jerarquica que era, sin embargo, muy dife- 
rente de las clases y jerarquias feudales que nos son £a- 
miliares. 

Como el profesor Jolliffe mostrd tan bien en su Consti¬ 
tutional History of Medieval England 5, la estabilidad de 
este tipo arcaico de reino tribal no deriva del poder y 
autoridad del gobernante sino de su propio peso especifico 
y de una complicada red de parentesco y de situaciones 
hereditarias que mantenian unido al pueblo en una co- 
munidad cuya estructura estaba consagrada por la tradicion 
religiosa. El rey era el centro natural donde se concentra- 
ban todas estas tradiciones y lealtades. Era la personifi- 
cacion de la vida de la nacion y del pais. Era el repre¬ 
sentante del pueblo ante los dioses, como gran sacerdote 
que presidia los sacrificios, representante de los dioses ante 
el pueblo en virtud de su ascendencia divina y del presti- 
gio sagrado de su sangre y de su cargo. 

Pero apenas es necesario decir que el pueblo o “folk” del 
que hablamos no es una nacion en el sentido moderno 
del termino. Reyes y reinos eran tan abundantes en el 
norte pagano como en el mundo homerico o en el antiguo 
Canaan. Los versos runicos en la piedra de Rdk, en Suecia, 
hablan de “los veinte reyes de cuatro nombres, hijos de 
cuatro hermanos que durante cuatro inviernos vivieron en 
Seelandia”; y aim en tiempos historicos, en los comienzos 
del siglo XI, la provincia noruega de Uppland estaba divi- 
tlida en cinco reinos diferentes. El surgimiento de grandes 
reinos, sobre todo el de los francos, fue consecuencia del 

f* J. E. A. Jolliffe, Constitutional History of Medieval England (1937), 
|);igs. 44-7. Cf. tambien su obra anterior, Pre-feudal England: The 
Jutes (1933). 
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penodo de las invasiones barbaras y de la conquista de 
pueblos extranjeros; pero a medida que los nuevos reinos 
aumentaron su territorio, perdieron su vinculo “nacional 
con el pueblo y su relacion con la tradicion primitiva de 
la realeza racial. Estos elementos sobrevivieron mds plena- 
mente en el norte escandinavo, menos afectado por influen- 
cias extranjeras. En Suecia, sobre todo, la monarquia con- 
servo su caracter religioso hasta el siglo xii; y la institucion 
de la realeza estuvo inseparablemente conectada con el 
gran santuario de Ingvi Frey en la Antigua Upsala, del 
cual el rey era a la vez sumo sacerdote y manifestacion 
humana. De la tradicidn sueca, a trav^s de fuentes no- 
ruegas e islandesas, obtenemos los testimonios mas comple- 
tos referentes al rey sacerdote, cuya funcion principal era 
ofrecer el sacrificio en nombre del pueblo para lograr bue- 
nas cosechas y victoria en la batalla, y que podia ser sacrifi- 
cado si sus presentes no eran aceptados por los dioses. 

Las circunstancias historicas pusieron a la Inglaterra an- 
glosajona a mitad de caraino entre los dos tipos de evolu- 
ci6n. Sus reinos hablan sido creados por jefes guerreros 
victoriosos, que siempre invocaban su ascendencia divina, 
si bien pocos eran representantes directos de una conocida 
dinastla continental, con excepcidn de la casa real de Mercia, 
que descendia de Offa de Angel, uno de los heroes de las 
antiguas tradiciones epicas y gobernante de los anglos con- 
tinentales. Pero, a diferencia de los otros estados barbaros 
establecidos en suelo romano, los reinos anglosajones no 
recogieron la tradicion romana de una autoridad politica 
centralizada. Permanecieron social y espiritualmente empa- 
rentados con los reinos barbaros del norte. Hasta fecha 
muy tardla su literatura muestra cuan profundamente es- 
taban enraizadas sus tradiciones en el mundo nbrdico: las I 

tierras de los daneses, getos y frisios. El entierro naval de 
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un rey de Anglia oriental a comienzos del siglo vii, descu- 
bierto en Sutton Hoo, en el rlo Deben, en Suffolk, en 1939, 
ilumina notablemente este mundo de los grandes reyes 
guerrerosj “saqueadores de ciudades y tesoreros de heroes , 
segun se lee en Beowulf 6 y Widsith. 

La introduccion del Cristianismo en este mundo homerico 
produjo inevitablemente una revolucion social tanto como 
religiosa. El rey Raedwald trato de reconciliar el mundo 
antiguo y el nuevo conservando los sacrificios en el mismo 
templo que dedico al culto cristiano, pero compromisos de 
este tipo son excepcionales. Desde la epoca de San Agustln, 
las familias reales eran el primer bianco de las actividades 
niisioneras, y las cortes reales fueron los centros desde los 
cuales se realizb la conversibn de Inglaterra. Por pequeno 
que fuera el poder politico del rey, este era la clave de la 
estructura social, y su conversion al Cristianismo fue el sim- 
bolo y la promesa de la conversion de su pueblo. Asl, aun- 
que la monarquia perdio sus antiguas prerrogativas divinas, 
y muchas de sus relaciones magicas tradicionales con las 
buenas cosechas y la victoria militar, al sumirse en la uni- 
dad mas amplia de la Cristiandad ganb nuevo prestigio 
por su estrecha asociacion con la Iglesia, mediante la cual 
adquirib un nuevo caracter sagrado. El culto de San Osval- 
do el Martir, segundo rey cristiano de Northumbria, y de 
otras figuras de menor importancia de las casas reinantes, 
como San Oswin, Santa Hilda, San Sigeberto de Anglia 
oriental, San Sebbi de Essex, Santa Ethelburga, Santa Sex- 
burga y Santa Edith, proporciono a la realeza anglosajona 
sustitutos cristianos de los divinos antepasados de la tradi- 
cibn pagana. 

Pero acaso estas ganancias fueran pequenas en compara- 
cibn con la perdida del ethos heroico de la monarquia pa- 

6 C/. el barco fiinebre del rey Scyl en Beowulf, 34-5. 
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gana. Los santos reales de la Inglaterra anglosajona fueron 
en su mayor parte hombres vencidos por los paganos en el 
campo de batalla, como San Osvaldo y San Edwin u hom¬ 
bres que abdicaron su corona para hacerse monjes, como San 
Sebbi, del que se decia que debia haber sido un obispo 
mds que un rey. Fu^ duro para los combativos barbaros 
aceptar la cbica cristiana de renunciamiento y perdon; sus 
gobernantes habian sido encarnacion viva de su orgullo 
de casta, como se ve en la historia de San Beda sobre el 
rey Sigeberto de Essex, que fu^ muerto “porque pretendia 
salvar a sus enemigos y perdonarles sus injurias tan pronto 
como se lo pedian”. Ademas, hasta el mismo Beda tenia 
conciencia del peligro originado por la debilitacion de los 
lazos de lealtad personal y de las virtudes militares que 
acompanaba al surgimiento de la nueva cultura cristiana, 
como se ve en las ultimas sentencias de su historia y en la 
epistola al arzobispo Egberto de York, donde critica el abu- 
so de las dotaciones monasticas como amenaza para la se- 
guridad militar de Northumbria. 

Un debilitamiento similar de la realeza y el orden social 
ocurrid en todos los reinos barbaros de Occidente como 
consecuencia de la transicidn de la cultura pagana a la 
cristiana. Esto se ve en el destacado ejemplo del reino vi- 
sigodo de Espana, que era en muchos aspectos el mas 
adelantado y poderoso de ellos. Desde que los visigodos 
dejaron de ser arrianos y aceptaron el catolicismo como 
religidn oficial (en 589), las relaciones entre el Estado y 
la Iglesia habian sido tan estrechas que ambos formaban 
practicamente un solo organism© gobernado por el rey y 
los grandes concilios de Toledo, que eran al mismo tiempo 
asambleas legislativas y sinodos eclesiasticos. Pero aunque 
la Iglesia estaba tan estrechamente asociada con la monar- 
quia y usaba todos sus recursos para sostener el poder real 
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y anatematizar sediciones y rebeliones, era impotente para 
prevenir lo que un contempordneo llama “la detestable 
costumbre espanola de matar a sus reyes”. La historia de 
la Espana visigoda, luego de la extincion de la antigua 
dinastia real en 531, es una larga serie de rebeliones, ase- 
sinatos y revueltas palaciegas. Puede ser que las nuevas 
sanciones religiosas no fueran bastante fuertes para com- 
pensar la perdida de la instintiva lealtad pagana hacia la 
antigua dinastia de los baltos que era de origen divino 
y que habia terminado en 531. De todas maneras, aunque 
la alianza de Iglesia y Monarquia produjo la £usi6n tipi- 
camente espanola de religion y politica y un notable codigo 
de legislacion civil y eclesiastica, fue incapaz de superar la 
indisciplina y desunidn social, que resulto fatal para la exis- 
tencia de la Espana cristiana. 

Sin duda los mismos elementos de debilidad existian en 
el reino franco, que, segun las conocidas palabras de Fustel 
de Coulanges, era “un regimen de despotismo atemperado 
por el asesinato". En verdad, la historia de la dinastia me- 
rovingia muestra una sombria pintura de ilegalidad, crimen 
y aguda incapacidad, mas que en ningiin otro de los reinos 
bdrbaros. A pesar de esto, los francos permanecieron leales 
durante siglos a la familia de Clodoveo, aunque no a sus 
represen tan tes individuales, debido al sagrado prestigio 
hereditario de la sangre real, y este conservatismo permi- 
tio al Estado franco prolongarse durante el period© de 
formacion en el que conquistadores y conquistados se fusio- 
naron en una nueva unidad social. Dos importantes facto- 
res favorecieron este proceso de asimilacion. En primer 
lugar, no habia barrera religiosa entre los francos y sus 
siibditos galorromanos, puesto que los francos no fueron 
arrianos como los godos, vandalos y lombardos, ya que se 
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habian convertido al catolidsmo durante el reinado de 
Clodoveo (496); y en segundo lugar, no estaban, como 
los godos, aislados en medio de una poblacidn extranjera 
sino que permanecieron en contacto con los otros pueblos 
germanos, de modo que en el siglo vi extendieron sus do- 
mlnios hacia el este, hacia Turingia y Baviera, lo mismo 
que hacia el sur, hacia Borgona y Aquitania. 

En consecuencia, el reino de los francos fue el centro 
hacia el cual convergieron todas las fuerzas vivas de la 
Cristiandad occidental: el lugar de reunion de los elemen- 
tos latinos y germanos, y de las influencias mediterraneas 
y atldnticas. En “Francia”, como ya podemos llamarla, los 
monjes irlandeses y anglosajones encontraron a los de Italia 
y Espana, y los comerciantes sirios encontraron a los mer- 
caderes frisios que traficaban con Inglaterra y el Baltico. 
La monarquia francesa fue la unica institucion que pro- 
porciono a estos hechos un principio de organizacion; no 
pudo asumir el papel de director cultural hasta que trans¬ 
form© drasticamente su caracter y propdsitos espirituales. 

For ende la revolucidn interna que sustituyo a la anti- 
gua casa real por la familia de Carlos Martel y Pipino 
significa mucho mas que un simple cambio de dinastia. 
Fud el nacimiento de un nuevo ideal de la realeza y una 
nueva concepcidn de la naturaleza del Estado franco. La 
tradicion de leal tad hacia los merovingios, aunque deca- 
dentes e impotentes, era demasiado fuerte para ser dejada 
de lado por metodos puramente politicos, y solo despues de 
haber ganado la aprobacidn del Papa Zacarias, Pipino se 
atrevid a reemplazar a la antigua dinastia y a aceptar 
la corona real por un acto solemne de consagracidn reli- 
giosa, llevado a cabo por San Bonifacio en Soissons en 
751. 

Esta fue la primera vez que se introdujo entre los francos 
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la ceremonia religiosa por la cual el rey era coronado y 
ungido por la Iglesia, y la importancia del nuevo rito se 
acentud por su repeticidn tres anos despues por obra del 
Papa mismo, cuando visitd a Pipino para requerir su ayuda 
contra los lombardos. Desde este moment© se convirtid en 
un rasgo caracteristico de la realeza occidental, de modo 
que la crisma o el dleo consagratorio conferia un nuevo 
caracter sagrado a la persona del gobernante.^ Los histo- 
riadores han discutido mucho acerca de los origenes de 
esta ceremonia. Estaba ya en uso en el siglo vii en la Espana 
visigoda, donde, como he dicho, la realeza dependia sobre- 
manera del apoyo de la Iglesia y probablemente lo practica- 
ran muy temprano entre los pueblos celticos, desde donde, 
sin duda, fue trasmitida a los anglosajones. Pero no puede 
dudarse de que su origen primitivo se encuentra en el 
Antiguo Testament©, donde encarna el principio teocrdtico 
y la dependencia del poder secular respect© al poder espi- 
ritual del profeta; como se ve en el caso de Samuel un- 
giendo a David en lugar de Saul y en la historia mas dra- 
matica aun de la mision de Eliseo para ungir a Jehii como 
rey para destronar a la casa de Acab. En ambos casos, el 
profeta, como representante de Dios, interviene cambiando 
el curso de la historia al transferir la realeza a una nueva 
linea, y casi no cabe duda de que el Papa, San Bonifacio 
y los consejeros del rey Pipino tenian a la vista estos ante- 
cedentes cuando se introdujo el nuevo rito. 

Asi, desde el comienzo la nueva monarquia se asocio con 
la Iglesia y se la consider© como un drgano de la Cristian¬ 
dad designado por Dios. Sin duda Carlos Martel y su hijo 
Pipino, le petit poingeur, eran duros y rudos soldados que 

7 Cf. las palabras del rito germane del siglo x: “La gracia de Dios 
en este dia te ha cambiado en otro hombre y por el rito de la uncidn 
te ha hecho participe de Su divinidad.’’ 
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“no esgrimi'an en vano la espada”, y, en particular, el 
primero uso la riqueza de la Iglesia y las tierras de los 
monasteries para proveer de feudos y “beneficios” a sus gue- 
rreros. Pero esta secularizacion de las propiedades de la 
Iglesia ocurrid en el mismo memento en que San Beda 
estaba criticando la multiplicacidn excesiva de las dotacio- 
nes monasticas como fuente de debilidad militar para 
Northumbria, y es posible que la manera un poco brutal 
con que Carlos Martel realizo la “poda” no fuera del todo 
una desgracia para la Iglesia franca. 

En todo case, no hay duda de que la casa carolingia en 
conjunto fud tradicionalmente amistosa hacia el partido 
de la reforma eclesiastica. San Bonifacio, el mas noble 
representante de este partido, admitia que sin el apoyo de 
Carlos Martel su obra misionera hubiera sido imposible. 
Pero bajo los hijos de Carlos, Pipino y Carloman, los 
carolingios estuvieron mis plenamente identificados con el 
movimiento reformista y dieron su apoyo a San Bonifacio 
no solo en su actividad misionera sino en la reforma de la 
Iglesia franca realizada en la serie de grandes concilios 
que acompanaron la inauguracion formal de la monarquia 
carolingia en 751. 

En esta obra el primer agente fue el mismo apostol de 
Germania, quien, a pesar de su alejamiento del raundo, 
poseia un notable talento para la construccion y organiza- 
cion. Encontro un aliado inapreciable en Carloman, el mas 
religioso de todos los carolingios, quien asumio la respon- 
sabilidad de la convocacion del primer concilio de la Iglesia 
franca reunido luego de un intervalo de ochenta anos y asi 
puso termino a la anarquia eclesiastica caractenstica del 
ultimo periodo merovingio. 

Sin embargo, el programa reformista de San Bonifacio 
no se realizd integramente. Habia tenido esperanzas de 
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usar su poder como legado de la Santa Sede para restaurar 
completamente el orden jerarquico de los obispos y metro- 
politanos, y, finalmente, el de los arzobispos que debian 
ser investidos por el Papa con el palio, como signo de su 
autoridad delegada; pero la resistencia del episcopado, pro- 
fundamente secularizado, y la autoridad tradicional del 
poder seglar, hicieron imposible una reforma tan radical. 
El protector de San Bonifacio, Carloman, gobernante de 
Germania y Francia nordoccidental, abdico en 747 y se hizo 
monje, primero en Monte Soracte y luego en Monte Cassi- 
no. Pipino, que unio entonces todo el territorio franco y 
realizd la conquista de Aquitania, no era hombre que 
aceptara ninguna disminucion de su autoridad, aunque 
estaba dispuesto a usar su poder como un despota ilustrado 
y favorecer la obra de reforma. Por tan to, en lugar de 
colocar a la Iglesia franca bajo la jurisdiccidn inmediata 
de Roma, los reformadores se vieron obligados a buscar 
una solucion mediante la estrecha union de la monarquia 
franca y el Papado. 

San Bonifacio acepto esta solucion en cuanto presidio la 
ceremonia que consagro a la nueva monarquia, pero no 
tuvo mas participacidn en los asuntos de la Iglesia franca. 
Se retiro al monasterio que habia fundado en Fulda para 
ser el centro de la actividad misionera en Germania central, 
y poco despues volvio a Frisia, que habia sido punto de 
partida de sus misiones, para ofrecer su vida como corona- 
cion de su apostolado (754). Uno de sus ultimos actos fue 
escribir a San Fulrad de Saint Denis, consejero confidencial 
de Pipino, en favor de sus misioneros y monjes, “casi todos 
extranjeros; algunos de ellos clerigos permanentes en diver- 
sos lugares para atender las necesidades de la Iglesia y del 
pueblo; algunos, monjes que en nuestras celdas ensenan 
las primeras letras a los ninos; y algunos, ancianos que han 
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vivido y traoajado conmigo mucho tiempo. Para todos ellos 
deseo fervorosamente que luego de mi muerte puedan go- 
zar de tu apoyo y de la proteccidn real y que no se disper- 
sen como rebano sin pastor y que los pueblos que moran 
en los pantanos paganos no pierdan la ley de Cristo”.8 

En realidad, su discipulo San Lull, que lo sucedio como 
arzobispo de Maguncia, no estuvo en contacto con los hom- 
bres que controlaban los destinos del reino franco. Anos 
mas tarde se quejaba a un arzobispo ingles (Ethelberto de 
York) de que “la Iglesia esta diariamente oprimida y acosa- 
da porque nuevos principes siguen nuevas costumbres y 
hacen nuevas leyes segun sus deseos” — quia moderni prin¬ 
cipes novos mores novosque leges secundum sua desideria 
condunt.^ Y de este modo, a pesar de la influencia de San 
Bonifacio y de los misioneros anglosajones en la politica 
reformista de los carolingios, estos no fueron responsables 
de las decisiones fundamentales que transformaron el ca- 
racter de la monarquia franca. Se debieron a la iniciativa 
del Papado y de los consejeros francos de Pipino y su su- 
cesor, Carlomagno, como San Fulrad de Saint Denis, San 
Chrodegang de Metz, y Wilichair de Sens. Los llamados 
de los Papas Esteban II y Pablo I al rey Pipino y de 
Adriano I a Carlomagno, crearon un nuevo vinculo politico 
entre el Papado y la monarquia franca y condujeron final- 
mente a la destruccion del reino lombardo, a la abolicion 
de la soberania bizantina sobre Roma y Ravena y al reco- 
nocimiento del rey de los francos como patrono y protector 
de la Santa Sede. A cambio de esto, el Papa acepto el 
control de la monarquia carolingia sobre las propiedades 
y el personal de la Iglesia, y asi se prepard el camino para 
el establecimiento de un nuevo Imperio occidental, que did 

8 S. Bonifatu et Julli, Ep. 93, ed. Mummler M. G. H. 

9 Ibid., Ep. 125. 
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forma constitucional y consagracidn ritual a la nueva rela- 
cidn entre el Papado y el reino franco. 

El nuevo Imperio era esencialmente una institucidn teo- 
cratica. Expresaba al mismo tiempo la nueva concepcidn 
de la Cristiandad como suprema unidad social y el cardcter 
sagrado del gobernante como jefe designado por Dios para 
el pueblo cristiano. Las expresiones tradicionales que im- 
plicaban la indole sagrada o numinosa del poder imperial 
—sacrum imperium, sancta majestas, divus Augustus, y otras 
semejantes que el Imperio bizantino habia conservado— 
adquirieron nueva significacidn en Occidente, pues, como 
vemos en la correspondencia de Alcuino lo, la concepcidn 
de una misidn teocratica de la monarquia franca precedid 
a la ascensidn de Carlos al titulo imperial y fue psicoldgi- 
camente su causa mas que su consecuencia. En realidad, la 
fusidn de los poderes espiritual y temporal fue mucho mas 
completa en el Estado carolingio de lo que habia sido ei 
los reinos barbaros cristianos o aun en el Imperio bizan¬ 
tino. La legislacidn de Carlomagno, que tuvo tanta impor- 
tancia para el desarrollo de la cultura occidental, es la 
expresidn suprema de su concepcidn teocratica de la auto- 
ridad. Es la legislacidn de un Estado-iglesia unitario y 
abarca todos los aspectos de la vida comun del pueblo 
cristiano, desde la economia y la politica hasta la liturgia, 
la alta educacidn y la predicacidn. Del mismo modo la 
administracidn del Estado carolingio era igualmente unita- 
ria, pues el obispo, no menos que el conde, era nombrado 
y controlado por el Emperador y actuaba con el conde como 
representante conjunto de la autoridad imperial. Ademds, 
los missi, delegados imperiales que realizaban viajes perid- 

10 Cf. especialmente Ep. 174, en la cual Alcuino escribe sobre los 
tres poderes supremos del mundo: el Papado romano, el Imperio 
roraano y el Reino franco. 
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dicos de inspeccion por las provincias, eran siempre juris- 
tas y eclesiasticos en igual numero: usualmente un conde 
y un obispo o abad. La inmensa expansion del Estado 
carolingio debido a la conquista de Sajonia, Hungria y la 
Marca hispdnica, y por la anexibn de Italia, Baviera y Frisia, 
hizo de la religion el linico vinculo real de union entre 
los diferentes pueblos y lenguas del Imperio; Carlos y su 
sucesor, Luis el Piadoso, gobernaron sus dominios no en 
tanto principes de los francos, sino como gobernantes y 
jefes de todo el pueblo cristiano. 

Sin duda Carlos mismo, como su padre y su abuelo, era 
un poderoso guerrero ante el Senor, y su espada mas bien 
que su prerrogativa religiosa habia creado el nuevo Imperio. 
Pero se inspiraba mas aun que sus predecesores en los idea- 
les de los monjes y sabios que reunio en su corte y entre 
quienes reclutaba sus consejeros, ministros y oficiales. 

Ya hable en el capitulo anterior sobre este aspecto de la 
obra de Carlomagno; su fomento de la educacion y la lite- 
ratura y sus ambiciosos planes de reforma eclesiastica y 
litiirgica, que tanto contribuyeron a la unidad cultural de 
Europa occidental. Pero fuera de estos resultados cultura- 
les, la misma legislacion carolingia senala el surgimiento 
de una nueva conciencia social en la Cristiandad de Occi- 
dente. Hasta ese momento la legislacion de los reinos oc- 
cidentales habia sido como un apendice cristiano a los anti- 
guos cbdigos tribales de los barbaros. Ahora, por primera 
vez, hubo una ruptura completa con el pasado, y la Cris¬ 
tiandad promulgo sus propias leyes, que abarcaban todo 
el campo de la actividad social de la Iglesia y el Estado 
y referian todas las cosas a la regia linica del ethos cris¬ 
tiano. No hubo precedente germanico ni romano que las 
inspirase. Los emperadores carolingios dieron leyes a todo 
el pueblo cristiano con el espiritu de los reyes y jueces del 
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Antiguo Testamento, declarando la ley de Dios para el 
pueblo de Dios. En la carta que Catauifo dirigio a Carlos 
en los comienzos de su reinado, el escritor habia al rey 
considerandolo como primer representante de Dios en la 
tierra, y aconseja a Carlos usar el Libro de la Ley Divina 
como manual de gobierno segiin el precepto del Deuterono- 
mio XVII, 18-20, que manda al rey sacar una copia de 
la ley tomandola de los libros de los clerigos, conservarla 
siempre consign y leerla constantemente; para que aprenda 
a temer al Senor y a conservar sus leyes, para evitar que su 
corazon, lleno de orgullo, lo incite a elevarse sobre sus 
hermanos y a desviarse hacia la derecha o la izquierda. 

Asi, tambien, Alcuino constantemente habia de Carlos 
como de un segundo David, el jefe elegido del pueblo de 
Dios, que no solo guarda las fronteras de la Cristiandad 
contra la barbarie pagana, sino tambien guia y protege a 
la Iglesia y preserva la fe catblica contra la herejia y el 
error teologico. Seria un error considerar esas aserciones 
como mera adulacion cortesana o como prueba de que la 
Iglesia se habia subordinado por completo a los intereses 
politicos y a la supremacia del Estado. Muestran mis bien 
una concepcibn unitaria de la comunidad cristiana, donde 
la distincion entre la Iglesia y el Estado, tan obvia para los 
juristas y tebricos politicos modernos, habia perdido clari- 
dad e importancia. Esto se ve claramente en el pasaje por 
el cual Jonas de Orleans inicia su tratado sobre el cargo 
real —De Institutione Regia— durante el reinado de Luis 
el Piadoso. “Todo creyente debe saber —escribe— que la 
Iglesia universal es el cuerpo de Cristo, que es su cabeza, 
y en ella hay dos figuras que tienen el primer lugar —el 
sacerdote y el rey—”; in ea duae principaliter existant eximie 
personae, sacerdotalis videlicet et regalis. Pero, sobre todo 
en el mismo rito de la coronacibn, la nueva monarquia 
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cristiana carolingia logra su expresion clasica, que se tras- 
mitio desde la liturgia carolingia, por un lado, al reino 
franco occidental y al reino anglosajdn, y, por el otro, a 
los reinos francos orientales y al Imperio medieval. 

No necesito insistir en eso, porque en Inglaterra aun 
subsiste este rito sin cambio sustancial en la ceremonia 
de la coronacidn, y su desarrollo se remonta casi sin inte- 
rrupcibn seria hasta sus origenes carolingios. Este es uno 
de los mas notables ejemplos de continuidad en la historia 
occidental, puesto que no se trata aqui de una influencia 
inconsciente o del vesdgio de una tradicion antigua que 
sobrevive en la costumbre popular, sino de un solemne acto 
publico que ocupa un lugar importante en el orden politico 
de un gran Estado moderno. Y todo el complicado ritual 
y el simbolismo que constituyen la ceremonia se originan 
en la antigua concepcibn del rey como figura represen- 
tativa sagrada, cabeza de la sociedad cristiana, colocada 
entre Dios y el pueblo, unidos por lazos reciprocos de leal- 
tad y fidelidad uno al otro, puesto que el carisma real, la 
gracia conferida por la uncibn, se manifestaba y justificaba 
sblo en la medida en que el rey era el servidor de Dios, 
guardian de la justicia y protector de los derechos de su 
pueblo. Pues si el pueblo esta obligado a obedecer al rey, 
el rey no esta menos obligado a cumplir su juramento que 
lo convierte en ministro de Dios tanto como en soberano. 

Asi hay una especie de constitucionalismo teocratico im- 
plicito en el rito de la coronacibn que surgib gradualmente 
de la evolucibn del Estado medieval. Tanto el sacerdote 
como el rey eran miembros y ministros de la misma socie¬ 
dad cristiana; ambos eran consagrados por Dios en sus car¬ 
gos; uno para ensenar y ofrecer los sacrificios, el otro para 
gobernar y juzgar. A traves de la Edad media hubo una 
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continua tension que a menudo amenazo convertirse en 
conflicto entre estas dos autoridades. Pero ambas se consi- 
deraban funciones de la misma sociedad, y ninguna negaba 
a la otra su caracter sagrado, aun cuando hubiera profun- 
das dilerencias de opinion respecto a sus relaciones reci- 
procas y a la determinacion de sus respectivas funciones y 
prerrogativas. Aun en la epoca carolingia la posicidn con- 
seguida por el extraordinario exito de Carlomagno fue ra- 
pidamente socavada y desintegrada por la debilidad de su 
sucesor; asi es como el sentido de unidad de la sociedad 
cristiana, fuente de la autoridad unica de Carlomagno, 
origino tambien el juicio y la deposicion formal de Luis 
el Piadoso en 834, por los obispos, considerados como ver- 
daderos represen tan tes de la autoridad divina. Durante la 
mayor parte de la Edad media el derecho divino del rey 
ungido tenia el contrapeso de su caracter condicional y 
revocable; y esto no era una mera concesidn a la teoria 
teologica, sino que fue puesto en practica por la autoridad 
real de la Iglesia. Aqui de nuevo la influencia de la tra- 
dicion teocrdtica del Antiguo Testamento se impuso, de 
modo que la monarquia medieval, y aun mas el Imperio 
medieval, poseyeron un caracter teocratico con sentido dis- 
tinto al del Imperio bizantino o al de las monarquias abso- 
lutas de Europa despues del Renacimiento y la Reforma. 
Sin embargo, hasta en este ultimo periodo no es dificil 
encontrar ejemplo de la antigua idea de que el derecho 
divino era algo limitado y esencialmente dependiente. Du¬ 
rante estas epocas, tanto en la Europa catdlica como en la 
protestante, un gran sector de la opinidn reconocid el dere¬ 
cho divino de los reyes sin admitir que implicara el prin- 
cipio de obediencia pasiva, de modo que hay una conexidn 
histdrica entre la idea moderna de la monarquia constitu- 
cional y la tradicidn medieval de la realeza. 
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Capitulo V 

LA SEGUNDA “EDAD OSCURA” Y LA CON¬ 
VERSION DEL NORTE 

El Imperio carolingio fue un in ten to de realizar un vasto 
prograiiia de reconstruccion social y cultural con pocas £uer- 
zas materiales y sin equipo tecnico. Lo notable no es que 
fuera un I’racaso material y politico, sino que el ideal de 
unidad y la tradicion de la cultura cristiana que lo inspi- 
raron pudiera sobrevivir tanto tiempo en las condiciones 
adversas del siglo ix. Desde el momento en que murio 
su fundador, el Imperio se vio envuelto en una marea 
creciente de dificultades y desastres contra la cual los em- 
peradores y obispos mantenian una lucha heroica pero in- 
eficaz. No fue solo que la desaparicion de la dominante 
personalidad de Carlomagno pusiera en evidencia la fun¬ 
damental contradiccion entre la tradicidn barbara de los 
francos basada en una monarquia patrimonial y tribal, 
y el ideal espedficamente carolingio de un Estado-Iglesia 
unitario, Su crisis se debio mas todavia al hecho de que 
durante el siglo y medio siguiente la Cristiandad occidental 
se vi6 expuesta a una nueva tormenta de invasion barbara 
aun mas destructiva que la del siglo v, pues no solo el 
Imperio carolingio era mucho mas debil y pequeno que 
el mundo romano, sino que estaba expuesto a ataques si- 
multaneos desde todos lados: de los piratas escandinavos 
del norte, de los incursores sarracenos en el Mediterraneo 


occidental y finalmente de una nueva horda de las estepas 
orientales —los magiares—, cuyas irrupciones se extendieron 
desde el bajo Danubio sobre toda Europa central e Italia 
septentrional. Asi en el siglo x la Cristiandad occidental 
se encontro rodeada por una creciente inundacion de bar- 
barie y la direccion de la cultura occidental paso a la Es- 
pafia islamica, que estaba entonces en la cumbre de su pros- 
peridad bajo el califato independiente de Cordoba. 

La amenaza a la civilizacion cristiana se volvio mas seria 
por el hecho de que los monasteries, que hasta ese momento 
habian sido los centres de la cultura occidental, estaban 
particularmente expuestos a los ataques barbaros. Mucho 
antes de que el Imperio carolingio estuviera seriamente en 
peligro, los grandes centres monasticos de Northumbria y 
de la cultura celtica habian sido destruidos — Lindisfarne 
en 793, Jarrow en 794 e Iona en 802 y 806. A partir de ese 
momento los altares y monasteries de Irlanda fueron devas- 
tados ano a ano, hasta que en 830 un poderoso reino es- 
candinavo se establecio en Irlanda oriental, que se con- 
virtio en la base de incursiones posteriores hacia Bretana 
occidental y las costas atlanticas de Francia y Espaha. Asi 
el movimiento de destruccion siguio la misma trayectoria 
que los misioneros irlandeses y anglosajones, que tanto ha¬ 
bian contribuido a la formacion de la cultura carolingia; 
y asi como las nuevas fundaciones mondsticas habian sido 
el rasgo caracteristico del primer movimiento, del mismo 
mode ahora la destruccidn de los monasteries fue no menos 
caracteristica de la irrupcion de la barbaric. 

La cultura monastica de Irlanda y Northumbria nunca 
se recobro de este asalto, y aun en el Imperio carolingio 
causo un retroceso en el movimiento monastico que habia 
tenido tan notables efectos en la religidn y la cultura. 

Pero el mayor riesgo para la Cristiandad occidental no 
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provenia de estas incursiones esporadicas, sino de la enorme 
amenaza de una invasidn organizada desde Dinamarca por 
la via de Frisia e Inglaterra sudoriental. Durante medio si- 
glo la accion coordinada de la diplomacia carolingia y de 
la actividad misionera habian detenido este peligro. En 
verdad, durante el reinado del sucesor de Carlomagno, Luis 
el Piadoso, el Cristianismo penetro por primera vez en 
Escandinavia por obra de San Anskar, primer arzobispo 
de la nueva sede de Hamburgo fundada en 831. S61o des¬ 
pues de la caida de Luis el Piadoso y mas aun despues del 
estallido de la guerra civil entre sus hijos, los ataques con¬ 
tra los reinos carolingios cobraron importancia. En 845 el 
rey dant^s remontd el Weser y destruyd Hamburgo, avan- 
zada septentrional de la civilizacidn cristiana; el mismo ano 
Paris £ue saqueada y Carlos el Calvo pago un fuerte rescate 
a los daneses, mientras al mismo tierapo, en el Mediterraneo, 
Roma era atacada por los sarracenos, que saquearon las 
tumbas de los apostoles, el centro sagrado de la Cristiandad 
occidental. 

Pero estos desastres eran s61o el preludio del ataque ma¬ 
yor a Occidente, que empezd hacia 850 y continud sin in- 
terrupcidn durante los prdximos cincuenta anos. En este 
periodo ya no se trataba de incursiones piratas aisladas, 
sino de una invasidn diestramente planeada por ejercitos 
profesionales muy bien organizados y preparados para la 
conquista y colonizacidn. Ano tras ano establecieron sus 
cuarteles de invierno en posiciones estrategicas de las costas 
del Atlantico y del Canal de la Mancha, desde las cuales 
iniciaban sus campanas anuales contra Frisia, Inglaterra 
oriental y Francia occidental. Desde 855 hasta 862 se situa- 
ron en el Loira y el bajo Sena. En 865 comenzd el ataque 
mayor a Inglaterra, que llevd a la rapida conquista y colo¬ 
nizacidn de Northumbria y Mercia y a la larga guerra con 
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Wessex en 871-8, cuyo resultado £ue decidido por la por- 
£iada y heroica resistencia del rey AHredo. Pero la siguid 
en 879 una arremetida mds formidable aun en todas las 
tierras carolingias occidentales, desde el Elba al Garona. 
En el dia de la Candelaria de 880 todo el ejercito septen¬ 
trional del reino germanico, dirigido por Bruno, duque de 
Sajonia, dos obispos y doce condes, fue destruido por los 
daneses en una gran batalla entre la nieve y el hielo en 
Ebersdorf, en el brezal de Luneberg. Los dos jdvenes reyes 
de Germania y Francia occidental tuvieron breve dxito en 
Saucourt y Timeon, pero ambos murieron casi inmediata- 
mente despues y Carlos el Gordo, que reunid temporaria- 
mente todos los reinos carolingios, se mostrd totalmente 
incapaz de afrontar la situacion. El gran ejercito venido 
desde Inglaterra se establecid en el corazdn del Imperio 
carolingio y procedio a devastar metodicamente las tierras 
entre el Rin y el Sena, quemando Colonia, Treveris y Metz, 
y saqueando el palacio imperial y la tumba de Carlomagno 
en Aquisgran. En 882 el ejercito estaba en Conde sobre el 
Scheldt; en 883 en Amiens, mientras en 885-6 concentraba 
sus esfuerzos en el sitio de Paris, donde las fuerzas de la 
Cristiandad ofrecieron desesperadamente una ultima resis¬ 
tencia. 

Sobre estos sombrios dias el cronista de San Vedast es¬ 
cribe: “los normandos no cesan de degollar y llevar en 
cautividad al pueblo cristiano, destruyen las iglesias y que- 
man las ciudades. En todas partes no hay mas que cadaveres, 
clerigos y laicos, nobles y comunes, mujeres y ninos. No 
hay camino ni lugar donde el suelo no este cubierto de 
cadaveres. Vivimos en el dolor y la angustia ante el espec- 
tdculo de la destruccion del pueblo cristiano”.i 

Esos anos fueron testigos del derrumbamiento final del 

1 Annal. Vedast., ann. 884. 
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Imperio carolingio. A1 fracaso de la ultima tentativa de 
unificar las fuerzas occidentales alrededor del ultimo re- 
presentante de la casa de Carlomagno, siguio la redistribu- 
ci6n del poder en torno a los jefes locales de la resistencia 
nacional — Eudes, conde de Paris, en Francia; Arnulfo en 
Germania, Rodolfo en Borgona y Guido de Spoleto en Ita¬ 
lia. Estos nuevos reyes derivaron su autoridad de la fuerza 
militar y de su aptitud para proteger a sus paises de las 
incursiones barbaras. No siempre fueron derrotados, pues 
la victoria de Eudes en Montfaucon, en 888, y el ^xito 
mayor aun de Arnulfo en 891, cuando arraso el campo 
del mayor ejcrcito viquingo en Lovaina, marcaron el reflujo 
de la marea. Los viquingos una vez mas desviaron sus es- 
fuerzos contra el rey Alfredo en la gran invasion de 892-6, 
ampliamente descrita en la crdnica anglosajona, y de la 
cual Wessex sali6 finalmente batida pero no derrotada. 
Todavia mas sufrimiento estaba destinado al Occidente, y 
lo peor de las invasiones magiares no habia comenzado. 
Pero el maximo de la tormenta quedaba atras, y la super- 
vivencia de la Cristiandad estaba asegurada. 

He indicado con cierto detalle los acontecimientos de 
estos anos, porque tuvieron una importancia muy decisiva 
en la historia de Occidente. Nunca se produjo una guerra 
que amenazara tan directamente la existencia de toda la 
Cristiandad occidental; y realmente la resistencia cristiana 
tiene en este caso mayor derecho al nombre de Cruzada 
que las Cruzadas mismas.2 Sometio al naciente orden de la 
Cristiandad occidental a una prueba terrible que termino 
con todo lo que era debil y superfluo y dejo solo los ele- 
mentos mas duros y resistentes, inmunes a la inseguridad y 
a la violencia. Asi estos anos vieron la destruccidn completa 

2 La Iglcsia germana canoniz6 colectivamente a todo cl ejcrcito que 
cayd en Ebersdorf en 880: fueron los mdrtires de Ebersdorf. 
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de la cultura monastica de Northumbria y Anglia oriental, 
que habia dado tantos resultados en el siglo anterior. Mar¬ 
caron el final de la gran epoca de la cultura c^ltica cris¬ 
tiana, que sobrevivid, pero debilitada y empobrecida. Des- 
truyeron el Imperio Carolingio y pusieron punto final 
al renacimiento intelectual que habia alcanzado su pe- 
riodo de creacidn en la epoca de Juan Scoto y Servato Lupo. 

Sobre todo, esta epoca destruyd la esperanza de un des- 
arrollo pacifico de la cultura, que habia inspirado a los 
jefes de la Iglesia y al movimiento misionero, y reafirmo 
el caracter belico de la sociedad occidental, heredado de su 
pasado barbaro. Desde este momento el ethos guerrero, la 
practica de la guerra privada y la contienda sangrienta 
prevalecieron tanto en la sociedad cristiana como entre sus 
vecinos paganos. Se olvido el reino de la ley que Carlomagno 
y los estadistas eclesiasticos del Imperio carolingio habian 
intentado imponer, y la relacion personal de fidelidad entre 
sefior y vasallo se convirtio en la tinica base de la orga- 
nizacion social. 

Pero en la medida en que estos cambios disminuian la 
distancia entre cristianos y barbaros, facilitaron a estos 
liltimos su asimilacion por parte de la sociedad cristiana. 
Los viquingos conquistadores en el suelo cristiano de In- 
glaterra, Normandia e Irlanda, a menudo se convirtieron 
al Cristianismo desde el momento de su establecimiento. 
Asi formaron una zona intermedia entre la Cristiandad y 
el mundo pagano, y a traves de ella la influencia cristiana 
penetro gradualmente en el pais de origen de los con¬ 
quistadores, preparando el camino para la conversion de 
Escandinavia. 

Inglaterra e Irlanda fueron los centres capitales de este 
proceso de interpenetracion cultural y religiosa durante el 
siglo x, y fue tambien en Inglaterra donde el primero de 
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estos reinos nacionales surgi6 como un nucleo de resisten- 
cia organizada contra el invasor pagano. Ninguna tierra 
cristiana habia sufrido mds duramente que Inglaterra por 
el desastre del siglo x; en ninguna parte se habian des- 
truido tan completamente los centres de la antigua cultura 
monastica. Pero el rey Alfredo, a diferencia de sus contem- 
poraneos del Continente, como Eudes en Francia, Arnuifo 
en Germania y Boson en Provenza, no se contento con 
organizar una exitosa resistencia militar. El solo entre los 
gobernantes de su tiempo comprendio la importancia vital 
del desarrollo espiritual, y dedico tanta energia a la recu- 
peracidn de la tradicidn cultural cristiana como a la de- 
fensa de la existencia nacional. 

No cabe duda acerca del sentido que el rey Alfredo tenia 
de la urgencia del problema, puesto que ^1 mismo recapi- 
tul6 toda la situacidn en el prefacio de su traduccion del 
tratado de San Gregorio sobre el Cuidado Pastoral, que es 
uno de los documentos mas notables de la cultura medieval 
y el primer monumento de la prosa inglesa. 

Describe en palabras conmovedoras c6mo la tradicion 
de la Edad de oro de la cultura cristiana habia sido aban- 
donada, quedando dnicamente el nombre de Cristiandad, 
“S61o amdbamos el nombre de cristianos y muy pocas de 
las virtudes.” 

“Cuando recuerdo todo esto entonces tambi^n recuerdo 
lo que vi antes de que todo fuera saqueado y quemado; 
c6mo las Iglesias se levantaban en toda Inglaterra, henchi- 
das de tesoros y libros y con gran cantidad de siervos de 
Dios, y cuan poco provecho estos sacaban de esos libros, 
pues no podian entenderlos por no estar escritos en nuestra 
lengua. Como si dijeran: nuestros antepasados que estuvie- 
ron en esos lugares antes que nosotros, amaban la sabiduria 
por la que consiguieron la riqueza que nos legaron. Aqui 
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podemos ver sus huellas, pero no podemos seguirlas, y por 
eso hemos perdido a la vez riqueza y sabiduria, porque no 
queremos aplicar nuestras mentes al aprendizaje del saber.” 

Alfredo encontrd el remedio para este estado de cosas 
en el desarrollo de una cultura verndcula. 

“Pues me parece bien verter a la lengua que todos en- 
tendemos los libros cuyo conocimiento es necesario para 
todos los hombres; y conseguiremos, lo cual no es dificil 
si tenemos paz, que todos los jovenes libres de Inglaterra, 
es decir los que tienen la oportunidad de dedicarse a ello, 
sean obligados a estudiar —aunque no a otra cosa litil— 
hasta que sepan todos como leer un texto ingles. Ensenad 
despues latin a los que quieran aprenderlo y elevarse a un 
nivel superior.”3 

Con este proposito, y ayudado por el arzobispo San Pleg- 
mund, Asser el gales, San Grimbald el flamenco y Fray 
Juan del monasterio de Corvey en Sajonia, el rey Alfredo 
empezd una biblioteca de traducciones y la llevo adelante 
durante los ultimos doce an os de su reinado, en medio de 
los “numerosos y complicados disturbios del Reino”. Y 
quiza todas sus proezas de rey guerrero (sucesor de Ar¬ 
nuifo, Eudes y demas antepasados suyos) sean menos he- 
roicas que el empeno que puso de manifiesto en sus ultimos 
anos en adquirir los conocimientos necesarios para devol- 
ver a su pueblo la tradicion perdida de la cultura cristiana. 

Interesa comparar la obra de Alfredo con la de Carlo- 
magno. El primero queria hacer para Inglaterra lo que ha¬ 
bia hecho el segundo para el conjunto de la Cristiandad 
occidental. Pero estaba trabajando en condiciones mucho 
mas desfavorables, con recursos insuficientes y colaboracion 
intelectual inadecuada. No obstante, su modesto plan de 

3 Prefacio de Cura Pastoralis. [El autor usa la versidn de M. Williams, 
a la que nos atenemos. N. del T.] 
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difusion de una cultura cristiana vernacula acaso se adap- 
taba mejor a las verdaderas necesidades de la epoca que 
el universalismo teocratico del Imperio carolingio. 

El Imperio no tenia fuerza suficiente para afrontar los 
efectos desintegradores de los ataques bdrbaros, aunque su 
tradicion era todavia bastante poderosa para impedir que 
los nuevos reinos se asentaran sobre la base de tradiciones 
culturales autbnomas y nacionales. En Occidente la caida 
del Imperio origino la disolucion de la misma autoridad 
estatal. No fu^ el reino nacional sino el centro local de 
control militar —condado o principado feudal— el que se 
convirtid en realidad politica vital. Los nuevos reinos de 
Borgona, Italia, Provenza y Lorena s61o gozaban de una 
existencia simbdlica y vacilante, y si bien el reino de Fran- 
cia —o Francia occidental— conservaba una parte de su 
antiguo prestigio, la verdadera posicion del rey en el si- 
glo X se reducia a la de presidente honorario de un comite 
de magnates feudales que eran sus propios amos y gober- 
naban sus principados como si fueran reyes. 

En el sector oriental, sin embargo, la historia politica 
ofrecia una curva distinta. La Germania cristiana era una 
creacidn tan propiamente carolingia, la Iglesia germanica 
se habia asociado tan estrechamente con el Imperio en la 
obra gubernamental y en el esfuerzo por extender la cul¬ 
tura cristiana hasta el Elba y los territorios danubianos, 
que la tradicidn carolingia sobrevivio a la caida del Im¬ 
perio y determine el caracter de los hechos posteriores. 
La tendencia centrifuga que se manifesto en la formacion 
de los cinco grandes ducados —Sajonia, Baviera, Turingia, 
Franconia y Suabia— fue contrarrestada por la lealtad del 
episcopado hacia el principio monarquico, solemnemente 
reafirmado como articulo de fe cristiana por el gran sinodo 
de Hohenaltheim en 916. 
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Esta alianza de la Iglesia y del rey fu^ la piedra angular 
del nuevo orden politico establecido por Ot6n el Grande 
(936-973), orden que cristalizd con la coronacidn de Ot6n 
en Roma en 963 y la restauracion del Imperio de Occidente. 
El nuevo Imperio resultd decididamente carolingio en su 
tradicidn y sus ideales. A decir verdad, Oton I confid mas 
aun que Carlomagno en la Iglesia para la administracidn 
practica del Imperio, de modo que los obispos adquirieron 
las funciones de la corte carolingia y llegaron a ser los 
instrumentos principales del gobierno. Esa conversidn del 
episcopado en poder territorial y politico era comun hasta 
cierto pun to a todos los paises que habian formado parte 
del Imperio carolingio; a Francia y a Italia lo mismo que 
a Germania y Lorena. No tuvo lugar en la sociedad anglo- 
sajona, ni tampoco en los reinos barbaros recien converti- 
dos de Escandinavia, Polonia y Hungria. Pero en ninguna 
parte el proceso fue tan completo u origino consecuencias 
politicas y religiosas tan serias como en los territorios im- 
periales de Germania y Lorena, donde estaba destinado 
a condicionar las relaciones de la Iglesia y del Estado du¬ 
rante seis siglos. Ni la Reforma liquidd las consecuencias 
de esta situacidn anormal, y el episcopado germano siguid 
inextricablemente enredado en politica hasta que los prin¬ 
cipados eclesiasticos fueron definitivamente abolidos en la 
epoca napolednica. 

Si el Imperio germanico hubiera tenido el caracter uni¬ 
versal de su prototipo carolingio como expresidn politica 
de la respublica Christiana, la situacidn podia no haber 
sido tan irremediable. Pero como a pesar de sus preten- 
siones tedricas nunca fue coextensivo con la Cristiandad 
occidental, y tuvo sus propias aspiraciones e intereses na¬ 
cionales, habia una contradiccidn interna entre el cargo 
espiritual y las funciones politicas del nuevo tipo de conde- 
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Obispo que era la figura central en la administracion del 
Imperio. Los dirigentes de la Iglesia carolingia, como Rabdn 
Mauro, siempre habian tenido conciencia del peligro, y 
aun en el siglo x San Radbord de ,Utrecht permanecia fiel 
a la tradicion de San Willebrord y San Bonifacio, y rehu- 
saba aceptar un cargo secular considerandolo incompatible 
con las funciones espirituales del episcopado. 

Pero en la dpoca de Oton I esta actitud ya no podia 
sostenerse. El gran dirigente de la Iglesia de Germania, 
San Bruno, hermano del emperador, acumuld toda clase de 
dignidades eclesidsticas y seculares. Era arzobispo de Colo- 
nia, abad de Lorsch y Corvey, archicanciller del Imperio, 
duque de Lorena, y, finalmente, regente del Imperio durante 
la ausencia de Ot6n en Italia.4 No obstante, al mismo tiem- 
po era gran protector de la ensenanza, estudioso del griego 
y jefe del nuevo movimiento de renovacion educativa y 
cultural que acompano a la restauracion del Imperio. En 
realidad, el nuevo Imperio estuvo mas cerca de realizar 
los ideales carolingios de universalismo cristiano en la epoca 
de mayor influencia de esos estadistas eclesiasticos, es decir, 
durante la menoria de Oton III y bajo su breve reinado. 
Sin duda, se debio en parte a la personalidad del joven 
emperador, que era por nacimiento medio bizantino y muy 
sensible al prestigio de la tradicion romana y de la religion 
bizantina. Pero no menos importante fue la influencia for- 
mativa de un notable grupo de eclesiasticos, sus maestros 
y consejeros, San Bernward de Hidesheim, San Heriberto 
de Colonia, San Notker de Lieja y, sobre todo, Gerber to de 
Aurillac, el Papa Silvestre II, que fue la inteligencia mas 
universal de la ^poca. 

Asi, el final del siglo x presencid un espasmddico y breve 

4 Es significativo que en 1870 por primera vez su culto fuera con- 
firmado por la Santa Sede. 
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intento de transformar el reino nacional germanico de los 
emperadores sajones en un Imperio universal e internacio- 
nal de la Roma cristiana. Otdn III se empend en hacer 
revivir el prestigio internacional de Roma, liberar la ciudad 
del control de las facciones aristocraticas locales, y estable- 
cer la unidn mas estrecha con el Papado. Su residencia 
favorita fue en Roma el “palacio-monasterio” del Aventino, 
cerca de San Alesio, y tomd como programa de gobierno 
“la restauracion de la republica y la renovacidn del Imperio 
romano” - Restitutio Republicae et Renovatio Imperii Ro- 
manorum. 

Aunque su breve reinado termind en fracasos y desen- 
ganos, tuvo mayor influencia en el futuro desarrollo de 
la Cristiandad occidental que muchos reinados mas famosos 
y de mayor exito material. En primer lugar, por el nom- 
bramiento de los primeros Papas nordeuropeos —Gregorio V 
y Silvestre II-, anuncid la internacionalizacidn del Papado, 
que habia de caracterizar la gran edad de la Iglesia medie¬ 
val. Y en segundo lugar, abandonando la politica sajona 
de expansidn imperialista de los germanos (que identifi- 
caban la conversidn de los paganos con su sometimiento al 
Imperio y a la Iglesia germanicos), prepard la formacidn 
de los nuevos reinos cristianos de Europa oriental. 

Sin embargo, la epoca que vid la conversidn de Hungria, 
Polonia y Rusia fue tambien un momento de triunfo para 
el paganismo ndrdico. Por ultima vez las flotas de los vi- 
quingos fueron lanzadas contra Occidente, y comenzd una 
nueva epoca de conquista barbara. Las causas del nuevo 
movimiento se oscurecen por la complicada lucha por el 
poder que dividid a los tres reinos septentrionales, arro- 
jdndolos uno contra otro. Pero es probable que la conso- 
lidacidn del poder germano por Otdn I fuera considerada 
como una amenaza para la independencia ndrdica, y la 
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derrota de Oton II en Italia fue una senal para los daneses, 
como para los vendos del este del Elba, para renunciar al 
Cristianismo e invadir el territorio de la Cristiandad. 

Sin embargo, fue Inglaterra mas bien que el continence 
la victima principal del nuevo ataque viquingo. El reino 
cristiano restaur ado de la casa de Alfredo, que alcanzo su 
cenit bajo el rey Edgardo (959-75), ahora habfa entrado 
en una cpoca de desgracias, y, presionado por la invasidn, 
desaparecid entre sangre y ruinas. Durante 25 anos Ingla¬ 
terra fue saqueada de un conffn al otro y drenada de in- 
mensas sumas de dinero, cuyos restos se encuentran aiin 
en tumbas y tesoros, y en inscripciones riinicas desde un 
extremo al otro de Escandinavia. Finalmente, en 1016, 
Canuto, hijo del jefe de la reaccidn pagana, fue reconocido 
rey de Inglaterra, convirtiendose en el fundador del im- 
perio angloescandinavo. 

Pero la victoria de Canuto no fue una victoria del paga- 
nismo. Tan pronto como estuvo en el poder licencio al 
ejercito viquingo y gobernd a Inglaterra “segiin las leyes 
del rey Edgardo”, de acuerdo con las tradiciones de la mo- 
narquia cristiana. Llego a ser un gran benefactor de la Igle- 
sia, construyendo las tumbas y adornando los sepulcros 
de los santos como el de San Alphege, a quien su padre habfa 
encarcelado. Como Ine y Ethulwulf, hizo peregrinajes a 
Roma para visitar las tumbas de los apdstoles y asistir con 
los prfncipes de la Cristiandad a la coronacibn del Empe- 
rador en 1027. Introdujo obispos y monjes ingleses en Dina- 
marca y Noruega, y parecio por un tiempo que Canterbury 
debfa reemplazar a Hamburgo como capital eclesiastica del 
norte. 

Asf la incorporacion de Escandinavia a la Cristiandad 
occidental se debib, al contrario de Europa central, no al 
poder y prestigio del Imperio occidental, sino a la con- 
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quista de la cristiana Inglaterra por los barbaros que lle- 
varon el Cristianismo al Norte, conjuntamente con los de- 
mas despojos de la invasibn. 

De allf que la conversibn de los pueblos nbrdicos no 
significara la victoria de una cultura extranjera y la per- 
dida de la independencia nacional, como habfa ocurrido 
con los sajones continentales o los eslavos de Germania orien¬ 
tal. El norte pagano ingresb a la Cristiandad occidental en 
el mismo momento en que su vitalidad social era mayor 
y su cultura mas creadora. Fue la obra de los mas grandes 
de sus gobernantes, reyes del tipo de San Vladimiro en Ru- 
sia, Canuto el Grande en Dinamarca, Olaf Trygvason y 
Olaf el Santo en Noruega. 

En realidad, sblo al amparo de la autoridad de una nueva 
religibn universal la monarqufa nacional adquirib el pres¬ 
tigio necesario para superar el conservadorismo de la antigua 
cultura campesina y la independencia de los antiguos reinos 
tribales: los “fylker” (en ingles, folks ). 

En este aspecto, la victoria del Cristianismo coincidfa con 
el logro de la unidad nacional, marcando la culminacibn 
del proceso de expansibn del intercambio cultural que ha- 
bfa acompanado al movimiento viquingo. La mezcla cultu¬ 
ral de los estados viquingos cristianos a traves de los mares, 
reaccionb sobre la cultura de las patrias escandinavas y lle- 
vb a la destruccibn del particularismo local tanto en religibn 
como en politica. En verdad, parecib durante un tiempo 
que toda el area de cultura del norte, desde las Islas Bri- 
tanicas al Baltico, fuera a unirse en un Imperio cristiano 
septentrional bajo la soberania del rey danes. Legislando 
en su corte de Winchester, rodeado de eclesiasticos ingle¬ 
ses, mercenarios escandinavos y poetas islandeses, Canuto, 
por primera vez, puso a las tierras nbrdicas en contacto real 
con la vida internacional de la Cristiandad de Occidente. 
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El norte nunca habia conocido antes un rey tan rico y 
poderoso. Y como escribio Toraren el island^s: 

Canute gobierna la tierra 

Como Cristo, el pastor de Grecia, rige los Cielos. 

Sin embargo, este Imperio del norte, como el Imperio 
eslavo contemporaneo de Boleslav el Grande en Polonia 
(992-1025), tuvo un poder fragil y transitorio, y la figura 
de Canute dej6 una impresion poco duradera en la imagi- 
nacidn ndrdica. No fue Canute sino su derrotado rival 
y victima, 01a£ el Santo, quien se convirtio en el tipo y 
represen tan te del nuevo ideal de realeza cristiana en las 
tierras septentrionales. Canute, a pesar de sus leyes cris- 
tianas y su prodigalidad para con la Iglesia, no puso en 
juego las mejores cualidades de las tradiciones nordicas. 
Fu^ un afortunado guerrero y estadista, pero no un heroe, 
pues consiguio sus victorias por su poder abrumador y el uso 
inescrupuloso de grandes recursos financieros. 01a£ Harold- 
son, al contrario, era un autentico representante de la tra- 
dicion heroica septentrional, como su predecesor Olaf Tryg- 
vason (995-1000). Completd la obra de este cristianizando 
Noruega y rompiendo la obstinada resistencia de los je£es 
y campesinos paganos con el fuego y la espada, y murio 
con el otro Olaf, en un heroico combate, luchando sin espe- 
ranzas contra fuerzas superiores. 

Pero la batalla de Stiklestad (1030) se distingue de la 
de Svoldr (1000) porque £ue una guerra civil contra los 
subditos infieles del rey, pagada por el dinero ingles de 
Canuto. Asi £ue una realizacion historica del motivo predo- 
minante en la antigua poesia epica — la tragedia de la 
leal tad heroica vencida por la traicion y el oro. Como escri- 
bid el poeta Sighvat, amigo de Olaf: 
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“Alii van los enemigos del principe, 
trayendo sus bolsos abiertos; 
muchos ofrecieron alto precio en metalico 
por la cabeza de nuestro rey. 

“Cualquiera sabe que quien vende 
a su buen senor por dinero 
terminara en negro infierno 
puesto que tal merece.” 5 

Pero en el caso de Olaf, esta antigua tradicidn de he- 
roismo nordico se uma a un nuevo espiritu de fe religiosa. 
Y como los partidarios de Olaf conservaron su fe hacia 
su senor, del mismo modo Olaf conservd su fe hacia el 
Senor de los Cielos. Asi la nueva religidn se convirtid en 
objeto de una lealtad mas profunda que aquella despertada 
por la religidn de los antiguos dioses. 

El ano despues de la batalla, el cuerpo de San Olaf fue 
llevado a Nidaros (Trondheim); el derrotado rey se con- 
virtid en el patrono y protector del Cristianismo septen¬ 
trional, y la fama de sus virtudes y milagros se extendid 
con extraordinaria rapidez por todo el norte. 

Aun sus antiguos enemigos reconocieron su poder y lo 
aceptaron como patrono y guardidn de la monarquia no¬ 
ruega, como se ve en el hermoso poema llamado La cancion 
del mar tranquilo, que el poeta Toraren escribid unos anos 
mas tarde en la corte de Canuto. Aunque el poema esta 
dedicado al rey Swein, el usurpador dan^s, su heroe real 
es el rey muerto, que aiin gobierna el pais desde su tumba 
en Nidaros. 

“Aqui yace 
integro y puro 
el muy alabado rey. 

5 Heimskringla, pdg. 403, ed. E. Monsen. (Cambridge, 1932.) 
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”Aqui las campanas 
pueden sonar reciamente 
por si solas. 

Sobre la tumba, 
para que todos los dias 
el pueblo oiga 
las sonoras campanas 
sobre el rey. 

’’Apenas Haroldson 
habia ocupado su lugar 
en el Reino de los Cielos 
cuando alii se convirtid 
en poderoso hombre de paz. 

’’Muldtud de hombres 
donde yace el Santo rey 
se arrodillan suplicando; 
ciegos y mudos 
van buscando al rey 
y a su casa vuelven 
curada la enfermedad. 

“Ora tu a Olaf, 
el hombre de Dios, 
que a ti te conceda 
su espiritu santo. 

Con Dios mismo 

el busca 

felicidad y paz 

para todos los hombres.” 6 

6 Heimskringla, pjig. 469. [El autor trascribe la traduccibn de E. Mon¬ 
sen y A. H. Smith, en la que basamos nuestra versidn. N. del T.] 
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Asi la canonizacidn popular de San Olaf en 1031 es im- 
portante no solo por ser uno de los primeros y mas espon- 
taneos ejemplos del modo como los nuevos pueblos con- 
sagraban su nacionalidad adoptando un santo real por 
patrono nacional, sino mas aun porque senala la reconci- 
liacion final entre las tradiciones ndrdica y cristiana. San 
Olaf reemplazd muy pronto a Thor como patrono de los 
granjeros, campeon contra los gnomos y brujas y tipo ideal 
del guerrero nordico. Al codigo juridico nacional se le did 
el nombre de “Leyes de San Olaf” y a los reyes de Noruega 
se los considerd como herederos y represen tan tes suyos — del 
mismo modo que los reyes de Suecia en la dpoca pagana 
habian sido los sucesores y representantes del dios Frey. 

La franca aceptacidn del Cristianismo en Noruega y Di- 
namarca transformd gradualmente el espiritu de la cultura 
escandinava. 

Adam de Bremen, testigo contemporaneo bien informado 
de los asuntos del norte por su amis tad con el rey Sweyn 
Estrithson de Dinamarca, ha descrito el cambio en un 
notable pasaje. Luego de hablar de sus anteriores piraterias 
sigue diciendo: 

“Pero despu^s de su aceptacidn del Cristianismo, se han 
imbuido de los mejores principios y han aprendido a amar 
la paz y la verdad y a contentarse con su pobreza; inclusive 
a distribuir lo que habian saqueado y no como antigua- 
mente a juntar lo desparramado... De todos los hombres 
son los mas medidos en la comida y en sus habitos, amando 
sobre todas las cosas la frugalidad y la modestia. Sin em¬ 
bargo, es tan grande su veneracidn por los clerigos y la 
Iglesia que es dificil encontrar un cristiano que no haga 
una ofrenda cada vez que oye misa... En muchos lugares 
de Noruega y Suecia los que cuidan los rebanos son hom¬ 
bres de noble jerarquia que al modo de los patriarcas viven 
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del trabajo de sus manos. Pero todos los que habitan en 
Noruega son muy cristianos, con excepcidn de aquellos 
que viven muy lejos, en las cercanias de los mares articos.” 7 

Habla de la misma manera de los habitos de los islan- 
deses, obligados a vivir en la pobreza material por la seve- 
ridad de su clima: 

“Bendito es el pueblo, digo yo, cuya pobreza nadie envi- 
dia, y muclio mas bendito desde que todos sus miembros 
son cristianos. Hay mucho de notable en sus costumbres, 
principalmente la caridad, de donde resulta que todas las 
cosas son comunes entre ellos, no s61o para la poblacion 
nativa sino inclusive para los extranjeros. Tratan a su 
obispo como si fuera un rey, pues el pueblo entero respeta 
su voluntad, y cualquier cosa que este ordene en nombre 
de Dios, de las Escrituras o de las costumbres de las otras 
naciones, ellos lo consideran ley.” 8 

Por mas que Adam hubiera idealizado mucho la Cris- 
tiandad escandinava, no hay dud a de que la reaccion se 
hacia sentir contra la violencia y la crueldad de la epoca 
viquinga; bajo el gobierno de reyes como Olaf Kyrre —“El 
rey de la Paz”, de Noruega (1066-93), al que llamaron tam- 
bien “el Granjero”— los nuevos ideales de la realeza cris- 
tiana tuvieron aceptacidn general. Las primeras frases de las 
leyes de San Olaf, aunque datan en su forma actual de un 
periodo posterior, parecen reflejar el espiritu de esta epoca: 

“El principio de nuestra ley es inclinarnos hacia Oriente 
y orar al Santo Cristo para que nos de paz y buenos anos; 
para que nuestra tierra tenga muchos habitantes y nosotros 
seamos fieles a nuestro rey; que sea nuestro amigo y nos¬ 
otros el suyo, y que Dios sea el amigo de todos nosotros.” 

La nueva cultura cristiana que se difundio en el norte 

7 Adam de Bremen, Descriptio Insularurn Aquilonis, 30, 31. 

8 Ibid., 35. 
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en los siglos xi y xii, derivaba en gran parte de Inglaterra, 
de donde llegaron la mayoria de los primeros obispos mi- 
sioneros y las primeras comunidades monasticas; ademds, 
la anexion de los dominios noruegos de Caithness y de Is- 
landia occidental por obra de Magnus, sucesor de Olaf 
Kyrre, puso a Noruega en relaciones inmediatas con Esco- 
cia y la cultura gaelica. De no haber sido por la conquista 
normanda de Inglaterra e Irlanda, las Islas Britanicas, Es- 
candinavia e Islandia hubieran podido muy bien compartir 
una cultura comun y formar una provincia particular de 
la Cristiandad occidental. Pero inclusive la conquista nor¬ 
manda no rompio integramente esta conexidn. En cierto 
modo la estrechd, como se ve en la carrera de Turgot, que 
bused refugio en Noruega huyendo de los normandos, 
fue maestro de Olaf Kyrre y poco despues llegd a ser prior 
de Durham, arzobispo de San Andres y guia y bidgrafo de 
Santa Margarita de Escocia. 

Con la caida de la cultura anglosajona, el mundo es- 
candinavo se convirtid en el mas grande representante de 
la cultura vernacula en Europa septentrional. Y sobre todo, 
fue en Islandia donde los sabios de los siglos xii y xiii, 
retomando la tradicidn del rey Alfredo, fundaron la gran 
escuela indigena de historiografia y arqueologia, a la que 
debemos la mayor parte de nuestro conocimiento del pa- 
sado. Solemos considerar a la cultura medieval como into- 
lerante para todo lo que estaba fuera de la tradicidn de 
la Cristiandad latina. Pero no debemos olvidar que las sagas 
ndrdicas son productos de la Cristiandad medieval en la 
misma medida que las chansons de geste y que estamos 
en deuda con los clerigos y escuelas de la Islandia cristiana 
por haber conservado la rica tradicidn ndrdica de mitolo- 
gia, poesia y sagas. 












CApfTULO VI 

LA TRADICION BIZANTINA Y LA CONVERSION 
DE EUROPA ORIENTAL 

La conversi6n de los pueblos escandinavos fue un aeon- 
tecimiento de especial importancia para Occidente, ya que 
estos pueblos durante la epoca viquinga habian constituido 
la amenaza mas seria e inmediata para la existencia de la 
Cristiandad occidental. Pero no fue un acontecimiento 
aislado, pues durante el mismo pen'odo los pueblos de Eu- 
ropa oriental ingresaron a la sociedad de pueblos cristianos 
y formaron una segunda Cristiandad europea que se ex- 
tendio desde el Baltico hasta el Mar Negro y desde el Elba 
y el Don hasta el alto Volga. La formacion de esta segunda 
Cristiandad tenia relaciones organicas con la conversibn de 
Escandinavia, en la medida en que su expansibn seguia 
el itinerario de las rutas comerciales de los viquingos hacia 
Oriente y hallaba uno de sus centros de difusibn mas im- 
portantes en los nuevos estados rusos, organizados y con- 
trolados por los aventureros escandinavos. Mas al oeste, 
en el Danubio, Elba y Morava, la expansibn oriental de 
la Cristiandad se remonta a una epoca anterior, originan- 
dose en los esfuerzos que Carlomagno y sus sucesores reali- 
zaron para extender las fronteras de su Imperio y de la 
Cristiandad en Europa central. 

Pero estos esfuerzos tuvieron ^xito parcial, y sblo en 
los siglos XI y XII la cultura cristiana se arraigb en Europa 
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oriental: en Bohemia, Hungria y Polonia lo mismo que en 
Escandinavia y Rusia. 

A primera vista esto constituye un hecho asombroso, pues 
el Imperio bizantino mantuvo su superioridad cultural y 
religiosa durante todo este periodo, y su capital Constan- 
tinopla estaba en situacibn admirable para convertirse en 
cuartel general de un movimiento de expansibn misionera, 
mas alia del Danubio y el Mar Negro. Ya en el siglo iv 
los godos del sur de Rusia se habian convertido y su obispo 
asistib al concilio de Nicea, mientras en los Balcanes San 
Niceto de Remesiana habia realizado un feliz apostolado 
entre los pueblos paganos del Danubio. Pero luego de la 
muerte de Justiniano el Imperio oriental sufrib una pro¬ 
funda transformacibn. Dib la espalda a Europa y se con- 
virtib en un Estado .oriental, cada vez mas absorto en la 
lucha por la existencia, primero contra el Imperio persa 
y despues de 640 contra el Califato musulman que habia 
conquistado Siria y Egipto. Las provincias iliricas, que 
habian sido la espina dorsal del Imperio desde antes del 
reinado de Diocleciano hasta el de Justiniano —desde el 
siglo III al VI—, eran devastadas por los bdrbaros y ocupadas 
por las tribus eslavas. Cuando el Imperio restablecib su 
situacibn en el siglo viii, debib su resurgimiento a los em- 
peradores isaurios, que tenian origen asiatico y basaban su 
poder en Asia Menor en mayor medida que en las provin¬ 
cias europeas. 

No sorprende que en estas condiciones la influencia cul¬ 
tural y religiosa de Bizancio se expandiera hacia Oriente, 
a Armenia y Georgia, mas que hacia el norte, en Europa 
oriental. 

La unica excepcibn notable a esta tendencia se encuentra 
en la extraordinaria carrera de Justiniano II (685-95 y 
705-11), que se asemeja a Ivan el Terrible por su extrema 
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crueldad, su inestabilidad mental y sus repentinos estallidos 
de demoniaca energi'a. 

Justiniano II pas6 diez anos exilado en Crimea, donde se 
cas6 con la hermana del Khakan de los jdzaros y se alio con 
los bdlgaros para recobrar su trono, retribuyendo al jefe bub 
garo con la purpura y el titulo de Cesar. No obstante, en su 
dpoca y bajo los grandes emperadores isaurios que le suce- 
dieron, no bubo actividad misionera bizantina en Europa 
oriental comparable a la de los monjes celticos y anglo- 
sajones en Occidente durante el mismo periodo. Sin duda, 
esto se debid principalmente a la inmensa distancia que 
separaba la cultura urbana del Imperio bizantino de las 
olas sucesivas de pueblos barbaros que se derramaban desde 
los confines salvajes. En Occidente no existia una brecha 
semejante, ya que los reinos barbaros cristianos que habian 
surgido sobre las ruinas del Imperio occidental facilitaban 
una transicion natural entre la cultura latina del Medi- 
terraneo occidental y la cultura pagana de los barbaros 
ndrdicos. Pero la historia de Europa occidental siempre 
estuvo condicionada por el hecho geografico de que no 
existe frontera natural hacia el Oriente. La gran estepa 
de Eurasia se extiende sin limites desde el Danubio hasta 
los Altai, y hacia el sur por los oasis hasta la Gran Muralla 
china y las florestas de Manchuria. Por esta via pasaron 
los pueblos que expusieron el corazdn de Europa oriental 
a los ataques belicos provenientes de Asia central, y esta 
via permanecid abierta hasta que Munich y el Mariscal 
Keith asaltaron las lineas Perekop en 1737. 

El conjunto de esta vasta area forma una unidad mucho 
mas estrecha que la de Occidente, ya que los pueblos de 
las estepas han estado en contacto entre si desde tiempo 
inmemorial y cualquier cambio en sus relaciones puede 
poner en moviraiento todo el territorio que va desde las 


Y la CONVERSidN DE EUROPA ORIENTAL 121 

fronteras de China hasta las de los Imperios bizantino y 
carolingio. Mientras las mas altas civilizaciones del Lejano 
oriente y del Lejano occidente siempre ignoraban su mutua 
existencia y han carecido de medios de comunicacidn y coo- 
peracidn, los bdrbaros de las estepas conocian ambos mun- 
dos, mostrdndose capaces de organizar vastas combinaciones 
militares que dirigieron imparcialmente contra Oriente y 
Occidente. En consecuencia, la relacion del Imperio bizan¬ 
tino con sus vecinos barbaros no fu6 la de una civilizacion 
unificada con tribus barbaras divididas. Fue una relacion 
de imperio a imperio. Si bien los pueblos de las estepas 
en muchos aspectos eran mas barbaros que los germanos 
y eslavos paganos, desde el punto de vista militar o po¬ 
ll tico-mili tar estaban altamente organizados y formaban 
parte de un todo mayor que aquel que administraban los 
estadistas bizantinos. Este tipo de Imperio organizado de 
los barbaros de Eurasia ya existia en el siglo v, cuando los 
hunos, empujados hacia el oeste desde el corazon de Asia 
central, se establecieron en Hungria, desde donde invadie- 
ron las provincias orientales y occidentales con toda ecua- 
nimidad. Pero Atila y los hunos fueron s61o los primeros 
de una larga serie de conquistadores nomadas en el Da¬ 
nubio: kotrigures, avaros, bulgaros y magiares —sin men- 
cionar los jdzaros, patzinakos y cumanos—, los cuales ocu- 
paron sucesivamente las estepas desde el Volga al Da¬ 
nubio. El caracter efimero de estos imperios nbmadas solo 
sirvid para aumentar su poder destructivo, ya que, llegado 
el momento en que un pueblo estaba suficientemente civi- 
lizado para recibir la simiente de la cultura cristiana, lo 
reemplazaba una nueva horda venida de las estepas lejanas, 
y todo el proceso volvia a empezar. Solo cuando la ultima 
de las grandes tribus conquistadoras —los mogoles— unio 
a todo el mundo eurasidtico en un Estado imperial orga- 
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nizado en el siglo xiii, la situacion se estabilizd. Pero este 
Imperio nomada, el mas grande de todos, tuvo su centre 
de gravedad en Asia oriental, fuera del alcance de la in- 
fluencia religiosa y cultural de Bizancio. 

Asi el Imperio bizantino durante los mil anos de su his- 
toria se enfrentd en su frontera nordeuropea con una serie 
de imperios barbaros que constituian una amenaza per- 
manente para las provincias balcanicas y la capital misma. 
Esta extensidn de Asia hacia el oeste y el corazon de Europa 
central, separd a la Cristiandad oriental de los pueblos 
natives del este y nordeste europeo — de los campesinos 
eslavos que vivian al norte de las estepas, de las tribus 
finlandesas, aun mas remotas, que ocupaban la gran regidn 
boscosa que se extendia desde el Baltico oriental hacia 
los Urales y penetraba en Siberia. Para Europa occidental 
y nordica esta barrera no existia, ya que los germanos en- 
traron en contacto inmediato con los eslavos del norte por 
la via del Elba y con los eslavos del sur por la via del 
Danubio. Por otra parte los pueblos escandinavos desde 
tiempo inmemorial habian seguido la cadena de rios y 
lagos sudorientales desde el Baltico al Volga y al Dnieper. 
Por esto es de extranar que el primer desafio a los pueblos 
de las estepas viniera desde Occidente mas bien que desde 
el Imperio bizantino. Fueron Carlomagno y su hijo Pipino, 
rey de Italia, quienes destruyeron el centro del reino avaro 
en Hungria y reabrieron las tierras danubianas a la acti- 
vidad misionera cristiana. El nuevo espiritu que animaba 
esta primera expansion de la Cristiandad occidental se 
expresa en el himno triunfal compuesto por un poeta caro- 
lingio andnimo luego de la subyugacion final de los avaros 
en 796. 

Omnes gentes qui fecisti, tu Christe, dei suboles, 
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terras, fontes, rivos, montes et formasti hominem, 
Avarosque convertisti ultimis temporibus. 

Misit deus Petrum sanctum, principem apostolum. 

In auxilium Pippini magni regis filium 
Ut viam ejus comitaret et francorum aciem. 

Nos fideles christiani deo agamus gratiam, 

qui regnum regis confirma vit super regnum Uniae, 

et victoriam donavit de paganis gentibusA 

Estos duros y pesados tetrametros tienen poco en comun 
con las laboriosas elegias de los eruditos escritores cortesa- 
nos de la epoca. Son aun mas extrahos al espiritu de la 
cultura bizantina —su ideal es el de las cruzadas y el de 
las chansons de geste—, gesta Dei per Francos. 

Sin embargo, estamos relativamente bien informados so- 
bre el aspecto eclesiastico de esta expansion de la Cristiam 
dad occidental hacia el reino avaro gracias a las cartas de 
Alcuino y al concilio reunido por Paulino de Aquileya 
en el campamento del rey Pipino durante esta misma cam- 
paha.2 La caida del Imperio avaro, que habia oscurecido 
durante siglos la vida de Europa oriental, produjo una 
impresion enorme en los pueblos eslavos, y su recuerdo 
vive aun en las primeras crdnicas medievales rusas. No sola- 
mente abrid las tierras del Danubio y los Balcanes occi- 

1 Poet. Latin. Aevi Carolini, I, 116. (M. G. H.) Traduccidn: "Tu, 
oh Cristo, hijo de Dios, que hiciste todos los pueblos, que formaste las 
tierras, las fuentes, los rios, las montanas y el hombre, en estos rUtimos 
dias convertiste a los dvaros. Dios envid a San Pedro, principe de los 
apdstoles, en ayuda de Pipino, hijo del gran rey, para ir con 61 y 
con el ejercito de los francos. Nosotros, fieles cristianos, demos gracias 
a Dios que confirmd el gobierno del rey en el reino de Hungria y le 
did la victoria sobre los paganos.” 

2 Cf. las cartas de Alcuino, 99, 107, 110-13 y Concilia Aevi Carolini, 
I, n9 20, pigs. 172-6. (M, G. H.) 
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dentales a la influencia carolingia, sino que dio al sector mas 
septentrional de los pueblos eslavos un respiro que fue 
aprovechado para declarar su independencia politica, De 
esta manera en el siglo ix surgio el Gran Estado de Mora¬ 
via, que fue el primer reino eslavo que se convirtio al 
Cristianismo y tomb parte en la historia europea. Para el 
Imperio bizantino el curso de los acontecimientos fue me¬ 
nus favorable, ya que la caida de los avaros destruyo el 
equilibrio de los poderes que la diplomacia bizantina trato 
siempre de mantener en sus fronteras septentrionales y dejo 
a los bulgaros durante casi un siglo sin rival que distrajera 
su atencidn de las fronteras bizantinas. Como consecuencia 
los bulgaros, dirigidos por sus khakanes, Grum y Omurtag, 
se establecieron firmemente en los Balcanes, desde Belgra- 
do y Ochrida hasta la Dobrudja, e infligieron una terrible 
derrota a los bizantinos en 811, cuando el emperador Nice- 
foro y todo su ejercito fueron destruidos. 

Durante los dos siglos siguientes Bulgaria constituyo la 
mas seria amenaza para el Imperio bizantino. Pero su esta- 
blecimiento en las tierras civilizadas de los Balcanes orien- 
tales produjo un cambio profundo en su Estado y cultura. 
Los bulgaros dejaron de ser una horda de nomadas turco- 
fineses proveniente de las estepas, como los avaros o los 
hunos, y se convirtieron en un pueblo de lengua eslava 
y cultura bizantinocristiana. En verdad, Bulgaria fu^ en los 
siglos IX y X el pais donde se echaron las bases de la litera- 
tura y cultura eslavas que luego se transmitieron a los 
rusos y servios, convirtiendose asi en la fuente mas impor- 
tante de la tradicidn cultural de la Iglesia ortodoxa en 
Europa oriental, fuera de Grecia. 

Sin embargo, esto ocurrio de una manera nada pacifica 

o armdnica, pues los metodos politicos del iraperialismo 
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bizantino contradecian sus aspiraciones culturales y religio- 
sas impidiendo el surgimiento de Estados cristianos inde- 
pendientes en los limites del Imperio. Siempre ha sido la 
politica de Bizancio crear dificultades a los bdrbaros en 
sus propias fronteras llamando a lejanos pueblos mas bar- 
baros aun para que los atacaran por la retaguardia: asi 
a los avaros contra los hunos y a los turcos contra los avaros. 
La conversion de los bulgaros al Cristianismo no impidid 
a los bizantinos usar la misma tecnica contra ellos, trayen- 
do frescas hordas barbaras desde las estepas, con el resul- 
tado de que la difusidn del Cristianismo en Europa oriental 
se vid envuelta en la complicada trama de la politica de 
poder. El teraor al imperialismo bizantino hizo que los bul¬ 
garos dirigieran su mirada hacia el oeste, raientras el miedo 
al imperialismo germano carolingio hizo que los moravos 
volvieran sus ojos hacia Bizancio. 

Hay que interpretar con relacidn a este confuso trasfondo 
politico la actividad religiosa del Papa Nicolas I, del pa- 
triarca Focidn y de los apdstoles de los eslavos, San Cirilo 
y San Metodio. San Cirilo, conocido originalmente como 
Constantino el Fildsofo, era un ilustrado monje de Tesa- 
Idnica, y al comienzo el Emperador y el patriarca Focidn 
lo enviaron hacia los jdzaros del sur de Rusia en una 
misidn que era probablemente tanto politica como reli¬ 
giosa. Al volver a Constantinopla en 862-3, trajo consign 
a los embajadores que Ratislav, principe de Moravia, habia 
mandado para establecer relaciones amistosas con el Impe¬ 
rio oriental, con el propdsito de equilibrar la presidn com- 
binada del reino carolingio y de la Iglesia germanica. Mien- 
tras Constantino y su hermano Metodio comenzaban su obra 
en defensa de la Iglesia morava, Boris, khakan de Bulgaria, 
realizaba gestiones similares ante Roma, respondiendo a 
un pedido de Ratislav para salvaguardar su independencia 
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contra los bizantinos. Todavia poseemos la larga y detalla- 
da respuesta del Papa Nicolas I al cuestionario de los bul- 
garos referente a toda clase de problemas morales, rituales 
y sociales. Es un documento que, como las cartas de San 
Gregorio a San Agustin de Canterbury, pertenece a los do- 
cumentos basicos que ponen de manifesto la actitud del 
Papado en sus relaciones con los barbaros, y como estas, 
es un monumento de habilidad politica y de sabiduria 
pastoral. Muestra c6mo la conversion de los barbaros im- 
plicaba inevitablemente cambios en su cultura social, y 
cuan necesario era distinguir entre las formas esenciales 
de vida cristiana y los accidentes de la cultura bizantina 
o latina, que los misioneros tendian a considerar como 
parte inseparable del Cristianismo.3 Y el mismo problema 
surgio en Moravia, donde los obispos carolingios atacaron 
a Cirilo y Metodio por el uso de la lengua indigena con 
propositos liturgicos. 

Si la politica de Nicolas I y sus sucesores, Adrian y 
Juan VIII, hubiera triunfado, la Cristiandad habria visto 
formarse una nueva provincia eslava en las tierras balcani- 
cas y danubianas, independiente de las iglesias estatales de 
los Imperios bizantino y carolingio. Pero la decadencia del 
Papado luego del asesinato de Juan VIII y la inescrupu- 
losa politica de poder de los dos imperios lo hizo imposi- 
ble. Los obispos carolingios deshicieron la obra de Cirilo 
y Metodio, mientras la accidn de los bizantinos, que lla- 
maron en su ayuda a los paganos magiares contra los bulga- 
ros, destruyo la naciente cultura cristiana en las tierras 

3 Por ejemplo, parece segiin este documento que el problema de usar 
pantalones preocupaba a los misioneros bizantinos en el siglo ix no 
menos que a los misioneros ingleses o americanos del siglo xix. Pero 
mientras estos misioneros modernos fomentaban el uso de los pantalo¬ 
nes, considerados como parte de la civilizacidn cristiana, los bizantinos, al 
contrario, lo prohibian como costumbre pagana y bzlrbara. 
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moravas y tambien en las danubianas. La entrada de los 
magiares en Hungria, juntamente con la ocupacidn de su 
antigua patria en el oeste del Don por los turcos petchene- 
gas 4, restablecio una vez mas la barrera de pueblos de las 
estepas entre el Imperio bizantino y la Europa central y 
oriental. En realidad el nuevo ataque bdrbaro fue mas 
lejos que los anteriores. Los magiares no solo destruyeron 
el reino moravo, sino tambien la parte austriaca del Im¬ 
perio carolingio, llegando en sus acometidas hasta el centre 
mismo de Europa occidental. 

Sin embargo la obra de los misioneros no se perdio 
completamente, pues cuando Svatopluk y el partido pro- 
germano en Moravia expulsaron a los discipulos de Cirilo 
y Metodio, mas o menos diez anos antes de la llegada de 
los magiares, aquellos encontraron refugio en Bulgaria, 
donde el ideal cirilico de una Cristiandad puramente es¬ 
lava coincidia con la pretension de Boris y sus sucesores 
de crear una Iglesia bulgara autonoma. Fu^ aqui donde 
San Clemente en Ochrida y San Naum en Preslav con- 
tinuaron la obra de Cirilo y Metodio para crear una es- 
critura, una liturgia y una literatura eslava cristiana. Bajo 
el gran zar Simeon (893-927), que establecio un patriarcado 
bulgaro independiente, la nueva cultura indigena alcanzo 
una precoz madurez, comparable a la de la Northumbria 
anglosajona de dos siglos antes. Tuvo, sin embargo, mayor 
importancia, ya que el antiguo eslavo, la lengua de la 
nueva cultura cristiana, se convirtio en la lengua sagrada 
de la liturgia de Europa oriental, y sobre todo de Rusia. 

Pero este desarrollo repentino de la cultura cristiana en 
Bulgaria tuvo una vida todavia mas breve que la de la 

4 Conocidos por los bizantinos como “patzinaks”. Induce a conlusidn 
el hecho de que los escritores bizantinos habitualmente llamen a los 
magiares, que eran finohiingaros, “turcos”, mientras a los petchenegas, 
que eran realmente un pueblo turco, los llatnan “escitas”. 
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Northumbria cristiana. El ambicioso intento realizado por 
Simeon el Grande para establecer un imperio y un patriar- 
cado bulgaros llevo inevitablemente a un conflicto con 
Bizancio, y los bizantinos aplicaron su politica traditional 
atrayendo a los magiares, petchenegas y rusos desde sus 
lejanas tierras. En la segunda mitad del siglo x y la primera 
parte del xi concluyd la independencia de los bulgaros y 
comenzd la helenizacion de su Iglesia. 

Sin duda la conquista de Bulgaria, que reunio las an- 
tiguas provincias balcanicas con el Imperio, fu^ un triunfo 
externo del imperialismo bizantino, pero, del mismo modo 
que la anexidn del reino cristiano independiente de Ar¬ 
menia, ocurrida en ese mismo periodo, fud desastrosa para 
la causa de la Cristiandad oriental. La destruccidn de la 
independencia national y la identificacidn de la Iglesia 
ortodoxa con la dominacidn bizantina produjo un clima 
de revuelta espiritual entre los pueblos sujetos, que los 
llev6, no solo a resistir a una civilizacion extrana, sino 
a pasar de la conception cristiana de la vida a una ac- 
titud de negacidn del mundo, inspirada por el dualismo 
oriental. 

Ya en los siglos viii y ix condiciones semejantes en las 
fronteras orientales del Imperio habian producido el surgi- 
miento de la secta militante de los paulicianos en Armenia 
y Asia Menor; del mismo modo, en el siglo x, un sacerdote 
bulgaro, Bogomil o Tedfilo, fundo en Europa una secta 
similar pero independiente destinada a convertir el nombre 
de bulgaro en sindnimo de hereje en todo el Occidente 
medieval. Como sus predecesores, los bogomilos ensenaban 
que la creacidn fisica era esencialmente mala y que la 
salvacidn debia buscarse en el rechazo total de todas las 
obras carnales, inclusive el matrimonio, la guerra y toda 
actividad externa. En este ultimo punto diferian de los 
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paulicianos, que constituian una secta extremadamente beli- 
cosa y activa.5 

Los bogomilos, al contrario, eran pacifistas, quietistas y 
apoliticos. Evitaban todo conflicto abierto y practicaban 
el disimulo, de modo que eran capaces de realizar una 
propaganda subterranea entre la poblacidn campesina de 
los Balcanes. Ademas, sus ideas se infiltraron en la litera- 
tura ortodoxa eslava por conducto de la cultura indigena 
bdlgara, fuente de los numerosos apocalipsis y de las le- 
yendas apocrifas tan populares en Rusia en los tiempos 
medievales y aun en la epoca moderna. La existencia de 
esta herejia oculta es de gran importancia en la historia 
de la cultura medieval, lo mismo para Oriente que para 
Occidente, aunque la completa destruction de la literatura 
heretica nos privo de testimonies literarios. Sin embargo, 
no hay duda de que todo el movimiento, no solo en los 
Balcanes sino en el resto de Europa, tuvo su origen y 
centre de difusion en Bulgaria en los siglos x y xi. 

Entretanto la caida del Estado bulgaro habia abierto el 
camino para el surgimiento de una nueva potencia allende 
el Danubio. En Oriente el Imperio jazaro dominaba to- 
davia las tierras situadas entre el Mar Negro y el Volga 
y debia su importancia al control que ejercia sobre las 
rutas comerciales entre el Cercano Oriente y Europa. 
Estas rutas, desde el bajo Volga hasta el bajo Don, y 
desde el Baltico hacia el Oriente hasta el alto y medio 
Volga, han sido importantes canales de comunicacidn entre 
el norte y el sur desde tiempos inmemoriales. Rusia estd 
abierta al Asia no solo por el camino de las estepas, sino 

Sus relaciones con los ultimos pueden compararse con las de los 
cuAqueros respecto a los anabaptistas en el siglo xvii, o con las de 
los Hermanos bohemios y los taboritas en el siglo xv. 
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hacia el norte, sur y este por sus nos; y asi como las 
estepas han sido la ruta de la guerra, los rios han sido 
el camino del comercio y la cultura. Es cierto que en la 
Edad media comerciantes y guerreros se distinguian dificil- 
mente, y esto vale en especial para los viquingos, que, en 
Oriente no menos que en Occidente, se dedicaron en forma 
indistinta a la pirateria y al comercio, a la colonizacion 
y a la conquista. Comerciantes y aventureros de Escandi- 
navia parecen haber desarrollado su actividad en el este 
mucho antes que comenzara la invasion viquinga hacia 
el oeste, y los historiadores arabes hacen una viva pintura 
del medio de vida de estos aventureros salteadores. 

“Los rusos —escribe Ibn Rusta— hacen incursiones sobre 
Saqlaba (los eslavos) navegando en barcos hasta ellos; los 
toman prisioneros y los lie van a Jazar y a Bulkar (sobre 
el Volga), con las que comercian... 

”Cuando un nino nace su padre lleva una espada des- 
nuda hacia el recien nacido y la coloca en sus manos 
diciendole: —No te dejare riquezas y tii no tendrds nada 
mas que lo que ganes para ti mismo con esta espada. 

“No tienen tierras propias ni ciudades, ni cultivos; su 
unica ocupacion es traficar con la cibelina, la ardilla gris 
y otras pieles, y en este comercio cobran el precio en 
oro y plata, que guardan en sus cinturones.” 6 

Este relato, que data de los comienzos del siglo x, se 
refiere sin duda a los rusos del norte, que viniendo del 
Baltico por la via del lago Ilmen o del lago Ladoga por el 
Volga superior, llegaban al gran emporio musulman de 
Bolghar, capital de los bulgaros del norte, cerca de Kazan. 
Pero tambien se mostraban activos en la ruta meridional 
hacia el Mar de Azov, y la primera incursidn rusa sobre 

0 [El autor sigue la traducci6n de C. A. Macartney, The Magyars in 
the Ninth Century, pag. 213 y ss. (1930), que adoptamos. N. del T.j 
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Constantinopla tuvo lugar ya en 860. La unidad esencial 
de los rusos con los viquingos occidentales se ve en la in- 
teresante andcdota de los Anales de San Bertino acerca de 
los enviados rusos a Constantinopla en 838, que trataban 
de volver a su pais por el oeste en compahia de una em- 
bajada bizantina dirigida a Luis el Piadoso y que admitian 
ser suecos por nacimiento. 

En realidad, el establecimiento del Estado de Kiev y sus 
ataques a los imperios jazaro y bizantino ofrece un nota¬ 
ble paralelo con el establecimiento de los estados viquingos 
en Dublin, York y Normandia, y sus ataques a Wessex y el 
Imperio carolingio. Tampoco es imposible que la dismi- 
nucidn de los ataques viquingos en Occidente en el siglo x 
se debiera en parte a la desviacidn de sus energias hacia la 
nueva esfera de aventuras abierta en el sureste. El esta¬ 
blecimiento de los rusos en Kiev en la segunda mitad del 
siglo IX y el desarrollo del Dnieper como ruta principal 
entre el Baltico y el Mar Negro tuvo lugar en la ^poca 
en que disminuia la presidn de los pueblos de las estepas 
en Rusia meridional, y cuando los magiares se desplazaban 
hacia el este en direccion a Hungria. 

Desde Kiev los principes mercaderes viquingos podian 
organizar y explotar a los pueblos eslavos de Ucrania y 
alejar del Mar Negro a los jazaros. Bajo sus primeros 
gobernantes, Oleg (Helgi), Igor y Svyatoslav, las correrias 
y conquistas de los rusos igualaron y sobrepasaron a las 
de los viquingos occidentales en el siglo ix. Estaban diri- 
gidas no solo contra el Imperio bizantino, sino contra los 
bulgaros del norte y del sur, los jazaros y los rausulmanes 
del Azerbaijan, y dos veces al menos, en 913-14 y en 943-4, rea- 
lizaron expediciones en gran escala a travds del Mar Caspio.7 

7 Cf, N, K, Chadwick, The Beginnings of Russian History, y G. Ber- 
nardsky, Kievan Russia, 33-5. 
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Si estas aventuras hubieran tenido mayor exito, es posi- 
ble que el curso de la expansion rusa se hubiera podido 
desviar hacia el este y Rusia podria haberse convertido 
en una parte del mundo islamico. Afortunadamente para 
Europa y el Imperio bizantino, la carrera triunfante de 
Svyatoslav, el mas grande de los primeros gobernantes 
de Kiev, termind en un desastre (963-72). En pocos anos 
habia destruido el Imperio jazaro y conquistado a los 
bulgaros del Volga y del Danubio. Ann mas, resolvio tras- 
ladar su capital desde Kiev a Pereyaslavets (Pequena Pres- 
lav) en Bulgaria, uniendo asi Rusia y Bulgaria en un 
nuevo Imperio que controlaria todas las rutas comerciales 
interiores desde el Danubio al Volga. Luego de cuatro anos 
de guerra £ue derrotado por la energica resistencia del 
nuevo emperador Juan Zimisces, y al ano siguiente lo 
mataron los patzinakos cuando volvia hacia Kiev, en las 
cataratas del Dnieper — la serie de rapidos y portazgos 
que eran el punto debil de las rutas comerciales de Kiev 
a traves de las estepas. 

Fue Vladimiro, el hijo de Svyatoslav, quien tomb la 
histdrica resolucidn que decidid el futuro de Rusia en 988. 
De acuerdo a la tradicidn, no se resolvid hasta no haber 
hecho averiguaciones entre los musulmanes, judios, latinos 
y griegos, y el factor decisivo fud el esplendor de la litur- 
gia bizantina tal como la vieron los enviados rusos a Santa 
Sofia. Pero sin duda las relaciones con Bizancio y el pres- 
tigio de su Imperio resultaron ser los motives preponde- 
rantes. 

Despues de la conversidn de Vladimiro hubo una rapida 
difusidn de la cultura cristianobizantina en Rusia. Alii, 
como en la Northumbria del siglo viii y en la Bulgaria del 
siglo IX, vemos con que velocidad la conversidn de un pue¬ 
blo pagano puede acarrear la eclosidn repentina de una 
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cultura cristiana aparentemente madura. Ya bajo el gobier- 
no de Yaroslav el Sabio, el hijo de San Vladimiro (1036-54), 
Kiev fue una de las ciudades mas grandes de Europa 
oriental, siendo, segun la descripcidn de Adam de Bremen, 
“la rival de Constantinopla y la mas renombrada gloria de 
Grecia”. Era una ciudad de iglesias y monasteries, y la cate- 
dral de Santa Sofia con sus mosaicos y frescos bizantinos 
que datan de los dias de Yaroslav, es, como San Marcos de 
Venecia, un testimonio del alto nivel de la Cristiandad 
oriental en los comienzos de su historia medieval. La in- 
fluencia de esta nueva cultura eslavobizantina se extendid 
hacia el noroeste, hasta Riazan, Rostov y Vladimir, asi 
como hacia el norte, hasta el golfo de Finlandia y el lago 
Ilmen, donde Novgorod la Grande conservd su importan- 
cia como puerta de entrada al Baltico, mientras Kiev era 
la puerta del Mar Negro y el sur. 

En los siglos xi y xii este camino oriental hacia Bizancio 
era todavia una ruta familiar a los viajeros escandinavos. 
Novgorod o Holmgard, como la llamaban, era casi una 
parte del mundo escandinavo y las cortes de los principes 
rusos eran el refugio natural de los principes ndrdicos en 
exilio — como Olaf Trygvason y San Olaf; Haroldo Hadra- 
da y la familia de su rival, el otro Haroldo, el ultimo rey 
sajdn de Inglaterra. La tradicidn islandesa recuerda que 
en Rusia ~“en la iglesia de San Juan, en una colina sobre 
el Dnieper”— el primer hombre que llevd el Cristianismo a 
Islandia, Thorwald Codranson, encontrd descanso despu^s 
de su largo recorrido 8, y mas de un ndrdico desconocido 
—como el hombre cuyo sepulcro riinico se encontrd en la 
isla Berezan, en la boca del Dnieper— siguid el mismo 
camino como mercenario, comerciante o peregrino. 

8 Cristne Saga, ix, 1, en Origines Islandicae, I, 403-4. 
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Asi la conversi6n de Rusia abrid una nueva via por la 
cual la cultura cristiana pudo penetrar en el norte pagano, 
de modo que todo el Continente parecid a punto de con- 
vertirse en el orbis terrarum cristiano. Ya Europa oriental 
era el lugar de reunion de dos corrientes independientes 
de cultura cristiana; y mientras las influencias bizantinas se 
difundian hacia el norte por el Mar Negro y los rios rusos, 
la Cristiandad occidental se expandia hacia Oriente a tra- 
vds de Europa central, y nuevos estados cristianos surgian 
en los valles del Elba, el Vistula y el Danubio. 

En la misma ^poca en que renacian el Imperio bizan- 
tino y su Iglesia, revivid tambien la tradicidn del imperia- 
lismo carolingio por obra del nuevo Imperio germdnico 
de Otdn I y sus sucesores, y hubo asimismo un nuevo 
progreso de la Cristiandad occidental hacia el este. Como 
en la epoca de Carlomagno, fue el Imperio occidental y no 
Bizancio quien librd a la Cristiandad de los efectos desas- 
trosos del poder pagano, que los magiares, como los avaros, 
habian establecido en el centro de Europa. Una vez mas 
volvid a la vida la frontera oriental. Fueron restaurados 
las abadias y los obispados, y colonizadores de Germania occi¬ 
dental repoblaron las tierras desiertas de Austria oriental. 
La actitud de los emperadores y prelados del Imperio occi¬ 
dental hacia los eslavos del Danubio y el Elba fue, sin 
embargo, la misma que la del Imperio bizantino hacia 
los eslavos de los Balcanes. Dieron por sentado que la 
difusion del Cristianismo significaba la expansion del Impe¬ 
rio y que la conversion de los eslavos implicaba su sujecion 
a los obispos, condes y margraves germanos. Prelados am- 
biciosos como Pilgrim de Passau intentaron extender su 
jurisdiccidn sobre los territorios conquistados y no vacila- 
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ron en sostener sus pretensiones por la total falsificacion de 
documentos y cartas.9 

Esta cruel explotacidn de los conquistados y conversos 
eslavos por parte del imperialismo germdnico provoco una 
reaccion en Europa septentrional, como habia ocurrido en 
Bulgaria ante el imperialismo bizantino. Pero aqui no se 
expreso en la resistencia subterranea de movimientos her^- 
ticos como el de los bogomilos, sino en un retorno abierto 
al paganismo. La derrota de Oton II por los sarracenos en 
Italia, en 982, origino un levantamiento general de los esla¬ 
vos paganos, que se lanzaron sobre las fronteras orientales 
e hicieron retroceder los limites de la Cristiandad desde el 
Oder hasta el Elba. 

Afortunadamente este desastre aparente para la expan¬ 
sion de la Cristiandad occidental acarreo una radical mo- 
dificacidn politica que altero toda la historia de Europa 
central y oriental. Este cambio se debio principalmente a 
que ahora los que dirigian la conversidn de los nuevos 
pueblos no eran ya el Imperio o el clero imperial sino 
los gobernantes de esos mismos pueblos. Pero este cambio 
fue posible sobre todo debido a la concepcion mas amplia 
que Ot6n III tenia del Imperio como sociedad de pueblos 
cristianos; de ahi que acogiera favorablemente la formacidn 
de nuevos reinos cristianos y la creacidn de nuevas iglesias 
que dependian directamente de Roma mds bien que de la 
jerarquia germanica. Ademas, Oton III estaba estrechamen- 
te unido al representante mas notable de la nueva Cris¬ 
tiandad eslava, San Adalberto o Voytech, primer obispo 
checo de Praga, que se habia refugiado en San Alesio, en 
el Aventino, cuando la reaccion pagana de 983 lo expulso 

9 Por ejemplo el intento de Pilgrim de Passau de lundamentar sus 
pretensiones con respecto a una mitica provincia de Lorch con siete 
sedes sufragantes en 973. 
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de Bohemia, y que despu^s llevo a cabo su apostolado eii 
Hungn'a, Polonia y Prusia, donde finalmente murid como 
mdrtir en 997. 

San Adalberto ejercio enorme influencia en el desarrollo 
del Cristianismo en Europa oriental. Su fundacion monas- 
tica de Brzevnov, cerca de Praga, donde establecio una 
colonia de benedictinos procedentes de Roma, se convirtio 
en la fuente principal de la influencia monastica sobre las 
zonas vecinas y fue casa matriz de Moseritz, la primera 
fundacidn benedictina en Polonia establecida por el mismo 
Adalberto, y de las grandes abadias hdngaras de Pannon- 
halma y Pecsvarad fundadas por su discipulo San Astrik 
o Anastasio. Y luego de su muerte fue aun mas poderoso 
que durante su vida. Boleslav, el rey guerrero de Polonia, 
obtuvo su cuerpo, que estaba en poder de los prusianos 
paganos, y lo puso como reliquia en la iglesia de Gnesen. 
El mismo emperador Otdn, amigo de San Adalberto, cruzo 
rapidamente Europa para adorar esta reliquia, y en honor 
del martir establecio la nueva jerarquia que libero a Po¬ 
lonia de su dependencia respecto de la Iglesia germanica 
y la transformd en miembro independiente del Cristia¬ 
nismo. 

Del mismo modo Ot6n III y el Papa Silvestre crearon 
en Hungria un nuevo reino cristiano con su propia jerar¬ 
quia. Aqui tambien fu^ evidente la influencia de San 
Adalberto, pues habia bautizado a San Esteban, y su disci¬ 
pulo, el monje San Astrik, llego a ser el primer jefe de 
la nueva jerarquia. Asi, de la nueva Roma de Oton III y 
Silvestre II, San Esteban recibio la Santa Corona, simbolo 
sagrado de la realeza hungara que senala la metamorfosis 
del Estado salteador magiar en el “reino apostolico” que 
seria el baluarte oriental de la Cristiandad. 

El pequeho tratado conocido con el titulo de “Instruc- 
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ci6n de San Esteban lo a su hijo San Emeric” (1007-31), 
pretende expresar los ideales del fundador. Cualquiera sea 
su fecha es seguramente fiel al espiritu de Oton III y sus 
consejeros eclesidsticos, sobre todo en el notable pasaje 
(cap. VI) que atribuye la grandeza del Imperio romano 
a la superacion de los prejuicios nacionales y aconseja al 
principe acoger a forasteros y extranjeros que traen mas 
lenguas y costumbres al reino, “pues debil y fragil es el 
reino que tiene una sola lengua y costumbre’’ —nam unius 
linguae, uniusque moris regnum imhecille et fragilum—, 
este es un sentimiento que parece extranamente ilustrado 
en comparacion con el nacionalismo y la xenofobia de la 
moderna Europa, y que estaba en conflicto con las tradi- 
ciones de una sociedad tribal barbara como la de los an- 
tiguos magiares. 

En realidad, la conversion de Hungria, mas aun que la 
de Polonia, abrio el camino a la cultura cristiana en Europa 
oriental, puesto que el Danubio medio siempre ha sido la 
puerta principal entre Oriente y Occidente. De inmediato 
otro de los familiares de Ot6n III, San Bruno de Querfurt 
(c. 970-1009), discipulo de San Romualdo y bibgrafo de 
San Adalberto, lo utilizb como oportunidad para nuevas 
actividades misioneras, intentando hacer de Hungria el 
punto de partida de una mision hacia Oriente, hacia los 
nomadas de la estepa rusa, y los paganos parientes de 
los magiares sobre el Volga, mision que lo puso en rela- 
ciones amistosas con el nuevo Estado cristiano de San 
Vladimiro en Kiev. 

10 Libellus de Inslitutione Morum ac Decretum S. Stepheni, ed. 
Scriptores Regum Hungaricarum, vol. II, 611-27. (Budapest, 1938.) 
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Asi a coraienzos del siglo xi una nueva sociedad de pue¬ 
blos cristianos surgia en Europa oriental, desde Escandi- 
navia a Crimea, y desde el Danubio al alto Volga. Esta 
nueva Cristiandad era todavia una isla en un mar de pa¬ 
ganism© y barbaric, entre los nomadas turcos de las estepas 
y las tribus finlandesas de las grandes selvas del norte. 
Aun en el Baltic© y en Germania oriental —Lituania y 
Prusia y mas hacia el oeste en Mecklemburgo— se conser- 
vaba un duro nucleo de oposicion pagana, que no seria 
dominado durante siglos, ya que debid su fuerza a la re- 
sistencia nacional de los pueblos balticos contra la explo- 
tacidn y expansidn colonial de los germanos; y donde este 
factor estuvo ausente, como en Hungria y Rusia, el progre- 
so de la evangelizacidn fud relativamente rapid©. Los pue¬ 
blos de esta nueva sociedad cristiana entraron en contact© 
geogrdfico y cultural uno con otro y sus familias gober- 
nantes se emparentaron estrechamente. La division entre 
las provincias latinas y bizantinas de la Cristiandad no era 
todavia tan aguda como para anular el sentido de la 
comunidad religiosa y cultural. Aun quedaban rastros de 
la obra de Cirilo y Metodio en Occidente, en Croacia 
y tal vez en Bohemia, donde la abadia de Sarzava seguia 
observando el rito oriental en el siglo xi; pero en Rusia, 
mientras se conservaron las relaciones tradicionales con 
Escandinavia, el estrecho lazo personal de los principes rusos 
con los del norte tendia a mantener a Rusia en una po- 
sicion intermedia entre Oriente y Occidente. 

Aun en el siglo xii, Helmold, el sacerdote germano que 
conocia muy bien Europa oriental, no distinguia claramen- 
te las fronteras entre las dos cristiandades. “Todos estos 
pueblos, except© los prusianos —escribio—, dicen ser cristia¬ 
nos. Pero nunca pude saber quienes fueron los maestros de 
los que recibieron su fe, salvo que en todas sus observancias 
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parecen seguir a los griegos mas bien que a los latinos, 
pues es fdcil llegar por mar de Rusia a Grecia.” n 

Sin embargo, el curso de la historia aumentd gradual- 
mente la divergencia que separaba a los rusos de los eslavos 
occidentales y de los escandinavos. La llegada de una nueva 
horda de ndmadas —los cumanos— cortd la gran ruta co- 
mercial del Baltico al Mar Negro en el siglo xii, y final- 
mente, en el siglo xiii, la ultima y mas tremenda erupcion 
de los pueblos de las estepas creo un gran Imperio eurasia- 
tico que aparto violentamente a Rusia del resto de Europa 
y prActicamente puso termino a sus relaciones con los otros 
pueblos del Oriente europeo. 

Asi la conquista mogdlica produjo una interrupcidn ca- 
tastrdfica en el desarrollo de la Cristiandad oriental que 
traza una linea divisoria entre la Alta y la Baja edad media. 
Durante el primer periodo —en los siglos xi y xii— los pue¬ 
blos cristianos de Europa oriental ocupaban una posicion 
intermedia entre el Occidente latino y el Oriente bizantino, 
y aunque estaban separados por sus simpatias religiosas y 
culturales, la division no era radical. Un gobernante oc¬ 
cidental como Bela III de Hungria podia mirar hacia 
Bizancio, mientras un ruso como Iziaslav I de Kiev podia 
mirar hacia Roma, en tanto que las relaciones entre las 
familias gobernantes fueran tan estrechas como en los siglos 
XVIII y XIX. En esta epoca la cultura cristiana de Europa 
oriental estaba mas adelantada en la Rusia de Kiev debido 
al gran desarrollo de las ciudades rusas y a la autonomia 
de su vida economica y politica, mientras la cultura de 
Polonia y Hungria estaba relativamente atrasada. 

En la Baja edad media todo esto cambio. Hungria, 
Bohemia y Polonia se integraron firmemente a la vida 
comiin de la Cristiandad occidental y desarrollaron flore- 

11 Helmoldi Chronica Slavorum, XXI, II. (M. G. H.) 
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dentes culturas nacionales. Mientras los principes rusos se 
convertian en vasallos y recaudadores de impuestos de los 
kanes mogoles, Hungria y Polonia intervenian en el orden 
politico de los reinos occidentales con formas avanzadas de 
parlamentarismo aristocratico y de libertades constitucio- 
nales. Mas aim, la union de Polonia con el Estado lituano 
llevo a una enorme expansion oriental de la cultura polaca 
y latinocristiana, de modo que llego a abarcar todos los 
principados occidentales rusos que no estaban bajo el yugo 
mogol, incluyendo el mismo Kiev, pero dejando aparte a 
Novgorod. Hasta Novgorod, la antigua y gran ciudad-esta- 
do que mantuvo su independencia durante toda la Edad 
media, sufrid duramente en el siglo xiii debido a las cam- 
panas militares de las ordenes cruzadas germanas en el 
Baltico. A causa de este conflicto, que cobrd el caracter 
de una guerra religiosa, aumento la tendencia antilatina y 
antioccidental de la tradicion nacional rusa. 

Pero el mismo proceso ocurria igualmente mas al sur, en 
el centro del mundo bizantino, Aqui tambien el espiritu 
militante de los cruzados, aliado al imperialismo economico 
de las ciudades-estados italianas, despertd un intenso mo- 
vimiento de resistencia religiosa y patridtica en el mundo 
bizantino. Asi la fundacidn del Imperio latino de Constan- 
tinopla que parecia indicar el punto maximo del avance 
victorioso de la Cristiandad occidental, fue un golpe fatal 
para la causa de la unidad cristiana y de la unidad cultu¬ 
ral de Europa oriental. Fueron los sultanes otomanos, no 
los pueblos latinos, rusos y ortodoxos de los Balcanes, quie- 
nes recogieron la herencia de Justiniano y los emperadores 
bizantinos. 


Capitulo VII 

LA REFORMA DE LA IGLESIA EN EL SIGLO XI 
Y EL PAPADO MEDIEVAL 

El derrumbe del Imperio carolingio y la desintegracion 
de la autoridad del Estado por la influencia combinada de 
la invasion barbara y de la anarquia feudal, provoco una 
crisis similar en la vida de la Iglesia. No se trataba tan 
s61o de que los monasterios y las iglesias eran saqueados 
por viquingos, sarracenos y magiares y que los obispos y 
abades morian en la batalla contra los paganos. Mas seria 
aun era la descomposicion interna originada por el hecho 
de que los amos de la nueva sociedad feudal explotaban y 
secularizaban a la Iglesia. A las abadias y obispados se les 
daba el mismo trato que a los feudos laicos; se los expro- 
piaba violentamente, siendo comprados y vendidos o usados 
para recompensar a los aventureros militares afortunados. 

La sombria pintura del estado de la Iglesia que hicieron 
los prelados de la provincia de Reims en Trosle en 909, 
muestra la desesperacion de los representantes de la tradi- 
ci6n carolingia. 

“Las ciudades estan despobladas; los monasterios, en rui- 
nas y quemados; la tierra, reducida a la soledad. Asi como 
los primeros hombres vivian fuera de la ley y de la obli- 
gacion, abandonados a sus pasiones, ahora cada uno hace 
su antojo, despreciando las leyes de Dios y de los hombres 
y las ordenanzas de la Iglesia. El poderoso oprime al d^bil. 
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la tierra esta entregada a la violencia contra el pobre y al 
saqueo de los bienes eclesiasticos. Los hombres se devoran 
entre si como los peces del mar. En el caso de los monas- 
terios, unos ban sido destruidos por los paganos, otros pri- 
vados de su propiedad y reducidos a la nada. Los que 
quedan ya no observan la Regia. Ya no tienen superiores 
legitimos, debido al sometimiento al poder secular. Vemos 
en los monasterios abades laicos con sus mujeres e hijos, 
sus soldados y perros.” 

Y tampoco el concilio perdona a los obispos: 

“El rebano de Dios perece bajo nuestro cuidado. Ocurre, 
por negligencia e ignorancia nuestra y de nuestros her- 
manos, que en la Iglesia hay gran cantidad de gente de 
ambos sexos y de diversa condicibn que llegan a la ancia- 
nidad sin ninguna instruccibn, de modo que ignoran hasta 
las palabras del Credo y el Padrenuestro.” i 

Cuando los conductores de cualquier sociedad compren- 
den la gravedad de la situacibn y admiten su propia res- 
ponsabilidad, la situacibn no es todavia desesperada; y, de 
hecho, en el mismo momento en que los obispos de la pro- 
vincia de Belgica componian esta jeremiada, comenzaban 
a darse los primeros pasos de reforma en las provincias 
vecinas. Una vez mas, como en los siglos v y vi, el Cristia- 
nismo mostrb su independencia de las condiciones externas 
y su poder de crear nuevos brganos de regeneracibn espi- 
ritual. Surgib un nuevo movimiento en medio de la socie¬ 
dad feudal para afrontar el nuevo peligro constituido por 
la secularizacibn feudal de la Iglesia. 

Al comienzo este movimiento fue puramente mondstico 
y ascetico. Cobrb el aspecto de una evasibn del mundo y 
de la vida publica hacia el desierto y el claustro; fub una 
repeticibn, en circunstancias diferentes, del primer gran 

1 Mansi Concilia, vol. XVIII, 
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movimiento del monasticismo occidental que he descrito en 
los capitulos anteriores. 

Mientras que, en lineas generales, la jerarquia eclesids- 
tica y la Iglesia territorial se habian incorporado tan to a 
la sociedad contemporanea que estaban casi a merced de 
las fuerzas sociales predominantes, la institucion mondstica 
representaba el principio de un orden cristiano autbnomo 
que demostrb ser la semilla de una nueva vida para toda 
la Iglesia. Es cierto que los antiguos monasterios carolin- 
gios habian sido explotados y secularizados del mismo modo 
que los obispados, pero cada monasterio era un organismo 
independiente y asi cada nueva fundacibn ofrecia la po- 
sibilidad de recomenzar y retornar a la observancia de la 
Regia benedictina, que seguia siendo la norma consagrada 
de la vida mondstica. 

De ahi que en los nuevos monasterios fundados por prin- 
cipes feudales o nobles convertidos, como Cluny en Borgo- 
na (910), Brogne y Gorze en Lorena, y Camaldoli en Tos¬ 
cana (1009) echaran las bases del nuevo movimiento de 
reforma espiritual que transformb la Iglesia medieval. 

Sin duda los monjes se preocupaban mas de la salvacibn 
de su propia alma que de cualquier programa de reforma 
eclesidstica. Pero, como hemos visto 2 , el monasticismo occi¬ 
dental tuvo siempre una fuerte conciencia de su responsa- 
bilidad social y de sus funciones misioneras. Si, por un 
lado, se basaba en la tradicibn de los padres del desierto, 
estaba aun mds inspirado por los ideales de San Agustin y 
San Gregorio. La teologia y la filosofia de la historia agus- 
tinianas, con su intensa comprensibn del peso del mal he- 
redado qne agobia a la humanidad y su concepcibn de la 
gracia divina como fuente continuamente renovada de ener- 
gia sobrenatural que transforma la naturaleza humana y 

2 Cf. cap. II, pilg. 28 et sq. 
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Gambia el curso de la historia, se habian convertido en una 
parte del patrimonio espiritual de la Iglesia occidental, y 
sobre todo del monasticismo occidental, y la Cristiandad 
solo tenia que volver a esta tradicion para recobrar su 
dindmica energia. 

Asi, aunque los esfuerzos de los reformadores del siglo x 
se dirigian sobre todo a la causa de la reforma monastica, 
implicaban efectos mucho mayores. Estos hombres no fue- 
ron s61o ascetas encerrados en si mismos, sino profetas de 
la virtud, defensores del debil y del oprimido, que hablaban 
auda/mcnte contra el mal en las altas esferas. Esto se ve 
sobre todo en los escritos de San Od6n, el segundo abad 
de Cluny (927-942), que fue uno de los mas grandes entre 
los primeros directores del movimiento reformista. Su obra 
magna, las Collationes, se basa en la concepcidn agustiniana 
de las dos ciudades, o mas bien de las dos razas: los des- 
cendientes de Abel y los de Cain, cuya lucha debe durar 
hasta el fin de los tiempos. Pero mientras San Agustin 
concibe principalmente esta oposicion como un conflicto 
entre la Iglesia cristiana y el mundo pagano, San Odon 
la ve, sobre todo, como lucha contra las fuerzas del mal 
que florecen dentro de la Iglesia. 

Nada puede ser mas sombrio que la pintura que San 
Oddn hace del estado de la Iglesia, la decadencia del 
monasticismo, y la inmoralidad y el materialismo del clero. 
Sin embargo, esta lejos de limitar sus criticas a los abusos 
estrictamente eclesiasticos, como acaso pudiera creerse. El 
rasgo mas notable de su ensenanza es su critica atrevida 
y casi revolucionaria de la injusticia social. El gran mal 
de la ^poca es, a sus ojos, la opresion de los pobres; y 
denuncia los desmanes de las clases gobernantes de su 
tiempo con el espiritu y las palabras de los profetas he- 
breos: “Ay de vosotros, los ricos de Sion; los hombres 


poderosos, cabecillas del pueblo que penetran con fausto 
en la casa de Israel.” Los nobles ladrones que asaltan al 
pobre, y sus complices, los terrenales prelados que no pro- 
tegen a su pueblo de la injusticia, son la verdadera simiente 
de Cain, los perseguidores de Dios. 

“dComo estan ahora estos cristianos ladrones? (iQu^ me- 
recen quienes matan a sus hermanos, por los que tienen 
obligacion de sacrificar la propia vida? 

“Basta solo leer los libros de la Antigiiedad para ver que 
los mas poderosos son siempre los peores. La nobleza mun- 
dana no se debe a la naturaleza sino al orgullo y a la 
ambicion. Si se juzga de acuerdo a la realidad no se hon- 
rard al rico por las finas ropas que lleva sino al pobre 
que fabrica esas cosas — nam sudoribus pauperum praepa- 
ratur unde potentiores sanginantur” 3 

Pero San Oddn comprende que este reino de la injusticia 
tiene raices profundas en la naturaleza del hombre y no 
puede abolirse recurriendo a medios externos, al “brazo 
seglar”. Desde los dias de Abel, el primero de los justos, 
hasta el dia del ultimo de los elegidos, el sufrimiento y la 
derrota han sido la herencia de los hijos de Dios. El linico 
remedio debe buscarse en la fuerza espiritual por la cual 
la humildad de Dios conquista al orgullo del Demonio. 
De aqui que el reformador espiritual no pueda tener es- 
peranza de contar con el apoyo de la mayoria. Debe prepa- 
rarse para permanecer solo, como Ezequiel y Jeremias. Debe 
tener por ejemplo a San Agustin, sitiado por los vandalos 
en Hipona, o a San Gregorio, predicando en Roma con los 
lombardos ante las puertas. Los verdaderos benefactores 
del mundo son los pobres de espiritu, los hombres que 

3 Collationes, III, 26-30: “pues los banquetes de los poderosos se 
cocinan con el sudor de los pobres”. 
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llevan el signo de la cruz en su frente, que rehusan ser 
vencidos por el triunfo de la injusticia y que depositan 
su confianza unica y exclusivamente en la salvacidn de 
Dios. 

Para los modernos esta parece una solucion muy poco 
practica. Sin embargo, did una indudable fuerza espiritual 
al movimiento de reforma que la Iglesia carolingia en vano 
habia pedido a concilios y reyes, que, no obstante su 
interes, rara vez tenian el poder necesario para poner 
en practica sus resoluciones. La reforma monastica, al con- 
trario, era un movimiento autdnomo que derivaba su poder 
de sus recursos espirituales internes. La descentralizacidn 
y el particularismo local de la sociedad feudal, no fu^ un 
obstdculo sino mas bien una ayuda, pues estas condiciones 
hicieron posible que los fundadores establecieran sus nue- 
vas instituciones religiosas sin interferencia del rey o el 
obispo. Ejemplo cldsico es el mismo Cluny, fundado por 
el conde Guillermo de Auvernia, en 910, como propiedad 
de los apostoles en dependencia inmediata de la Santa Sede, 
excluyendo formalmente toda intervencidn del rey, del 
obispo o de la corte; privilegio que se convirtid en modelo 
e ideal de los otros monasteries reformados. Asi desde el 
comienzo se concerto una especie de alianza entre el Papa- 
do y los reformadores monasticos, alianza que ya habia side 
confirmada por las relaciones de San Oddn con Alberico, 
el principe romano, y con Ledn VII en la primera mitad 
del siglo X. 

Ademas, la debil y confusa organizacion del Estado feu¬ 
dal permitio que las congregaciones reformadas extendieran 
su influencia por medio del patronazgo y la recomenda- 
ci6n, como si fueran un gran Estado feudal; asi un refor- 
mador como San Abbo de Fleury podia decir en broma que 
era mas poderoso que el rey de los francos ya que su 
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abadia tenia propiedades en tierras donde el rey carecia 
de autoridad.4 

Pero aunque la influencia de Cluny se extendia desde 
Italia meridional hasta Inglaterra oriental, no fu6 en abso- 
luto el linico centro de reforma. Un movimiento similar 
surgia por esa epoca en los Paises Bajos, donde San Gerardo 
de Brogne (f 959) fu^ el reformador de los principales mo- 
nasterios de Flandes, San Pedro y San Bavo en Gantes, 
San Omerio, San Bertino y San Ghislain; y algo mas tarde 
un grupo de clerigos de Metz establecieron un centro de 
igual importancia en Gorza, en Lorena, bajo San Juan 
de Vandieres. En Italia la tradicion de los monjes del de- 
sierto y de los anacoretas orientales habia revivido por la 
accion de ascetas como San Nilo, monje bizantino que 
fundd el gran monasterio basiliano de Grotaferrata, al sur 
de Roma; San Romualdo, fundador de Camaldoli, y San 
Juan Gualberto, fundador de Vallombrosa. 

Estos distintos movimientos a menudo se entrecruzaban 
mezclando sus influencias. Asi la reforma de los monaste- 
rios anglosajones en la epoca de San Dunstan se combind 
con el movimiento flamenco a traves de San Pedro de 
Gante, y con el movimiento cluniacense a traves del gran 
monasterio de Fleury, que se convirtio en un centro secun- 
dario de reforma. Del mismo modo San Guillermo de Vol- 
piano (962-1031), abad de San Benigno en Dijon, introdujo 
la reforma de Cluny en Normandia, mientras Ricardo de 
San Vannes en Verdun puso en contacto el movimiento 
reformista independiente de Lorena con el de Cluny, y su 
discipulo, San Poppo (978-1048), abad de Stavelot y amigo 
y consejero de los emperadores Enrique II y Conrado II, 
se convirtio en el reformador de los monasteries de Ger¬ 
mania occidental. 

4 Vila Abbonis, Migne, CXXXIX, 41. 





148 LA REFORMA I)E LA IGLESIA EN EL SIGLO XI 

Aslj en toda Europa occidental nuevos centres de refor¬ 
ma monastica estaban surgiendo como islas de paz y orden 
espiritual en el mar de la anarquia feudal. El monasticismo 
habia dejado de ser un espectador impotente del desorden 
moral de la Cristiandad y se habia hecho un poder inde- 
pendiente en la sociedad occidental. Los feudales desenfre- 
nados, que hacian caso omiso de la moral y del derecho, 
reconocian en hombres como San Odon, San Romualdo 
y San Guillermo de Volpiano la presencia de algo mas 
fuerte que la fuerza bruta — un poder numinoso sobrenatu- 
ral que no se atrevian a ignorar. San Pedro Damian re- 
cuerda que Rainero, marques de Toscana, solia decir que 
ningun emperador le inspiraba tanto temor como una simple 
mirada de San Romualdo; y aun despuds de su muerte el 
Santo era todavia considerado como protector de los pobres 
y vengador de los oprimidos.5 

Como hemos visto al tratar la historia de la Edad oscu- 
ra 6, el santo no era solo un hombre bueno que habia 
muerto; era una fuerza viva, que intervenia activamente 
en los asuntos humanos, poderosa para proteger a los suyos 
y terrible en la colera. Toda gran abadia y toda iglesia de 
peregrinaje abrigaba un poder semejante, donde mantenia 
su corte y recibia las peticiones de sus clientes; y los de- 
rechos legales de inmunidad y asilo de que gozaban estos 
lugares santos no eran mas que el reconocimiento externo 
prestado por el medio social a esta autoridad. 

Del mismo modo el santo era el senor y amo de todas 
las tierras y siervos de la abadia, y el abad era su servidor 
y senescal, de manera que no sorprende encontrar hombres 
libres que abandonaban su libertad para convertirse en 

0 Por ejemplo la historia de San Pedro Damian sobre la mujer cam- 
pesina que invoc6 con 6xito la ayuda de San Romualdo contra el noble 
que le habia robado su vaca. {Vit. S. Rom., c. 104.) 

6 C/. cap. II, pig. 36. 
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“los hombres del Santo”: pues tales homines sanclornm 
o sainteurs, como se los llamaba, poseian un cstatuto su 
perior al del siervo comun y un protector mils podt:ros<) 
que el del hombre libre ordinario. 

A comienzos del siglo xi el movimiento de la refoiin;i 
monastica habia alcanzado su madurez y comenzd a afet l;ir 
a todos los aspectos de la cultura occidental. Los gratitles 
abades que dirigian el movimiento, como San Oddn de 
Cluny (994-1019), San Abbo de Fleury (988-1004), Sati 
Poppo de Stavelot (977-1048) y San Guillermo de Volpia¬ 
no (990-1031), eran las figuras dominantes de la dpoca y 
ejercian enorme influencia sobre los gobernantes contem- 
poraneos. Nunca habia sido tan activo el movimiento de 
fundacion y restauracion de monasteries, como, por ejem¬ 
plo, en Normandia, donde las fundaciones de esta dpoca, 
como Fecamp, Bee y San Evroult, se convirtieron en centros 
de un gran renacimiento de la cultura cristiana. 

Sin embargo, los reformadores no tenian aiin idea tlt^ 
ningun cambio fundamental de relaciones entre los poderes 
temporal y espiritual. Todavia aceptaban la conce[)( ibu 
tradicional carolingia del derecho divino de los reyes y 
de la obligacidn de los principes de intervenir en los asim 
tos religiosos y eclesiasticos. En la medida en que ten (an 
que ver con el estado de la Iglesia fuera del monasterio, 
pedian apoyo al poder real antes que a los obispos o a I 
Papado. Esto se ve claramente en los escritos de los prin- 
cipales canonistas de la epoca, como San Abbo de Fleury 
y el obispo Burchard de Worms. La obra del primero .se 
dirige expresamente al rey de Francia, Hugo Capeto, y a 
su sucesor, Roberto el Piadoso, cuyo poder considera como 
un sagrado oficio ministerial para el gobierno y la refor¬ 
ma de la Iglesia; mientras el ultimo en su gran Deere turn 
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sigue la tradicion de los obispos del Imperio y acepta la 
autoridad del emperador en el gobierno de la Iglesia, sin 
darse cuenta de la contradiccibn que existe entre este estado 
de cosas y el principio tradicional de la Ley canbnica en 
que se basaba su obra.7 

Por inconsistente que pudiera ser esta actitud, correspon- 
dia a los hechos, pues el movimiento de restauracibn de la 
disciplina eclesidstica y del orden canbnico durante la pri- 
mera parte del siglo xi dependia enteramente de la simpa- 
tia y cooperacibn del poder real. El Emperador, mas bien 
que el Papa, tomb la iniciativa de la obra reformadora, y 
bajo los auspicios de emperadores como Enrique II y de 
reyes de Francia como Roberto el Piadoso, se reunieron 
los primeros concilios reformistas en Alemania, Italia y 
Francia (por ejemplo en Pavia, en 1022, y en Bourges, 
en 1031). 

Pero el ejercicio de la supremacia real en materia religio- 
sa no se concebia con espiritu hostil hacia Roma. Las rela- 
ciones entre Imperio y Papado nunca habian sido mas amis- 
tosas e intimas de lo que fueron en la epoca de Otbn III y 
Silvestre II en 999, y de Enrique II y Benito VIII (1012-24). 

Sin embargo, mientras el Papado estuvo bajo el control 
de la nobleza romana, sus intereses se vieron limitados por 
las luchas de las facciones locales; y lejos de tomar la di- 
reccibn del movimiento reformista, tenia gran necesidad 
de reformarse a si mismo. Durante el siglo x el secularismo 
y la corrupcibn de las bandas rivales que explotaban al 
Papado negaban francamente los ideales del movimiento 
reformista, y la reaccibn del episcopado nbrdico se expresb 
con violencia en los sinodos de San Basle y Chelles en 991 
y 995. El hecho de que el portaestandarte de esta oposicibn 

7 Sobre la posidbn de Burchard, ver especialinente Hauck, Kirchen- 
geschichta Deutschlands, III, 442. 
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antirromana, Gerberto, llegara a ser el Papa Silvestre II 
cuatro anos mas tarde, dib una solucibn imprevista al con- 
flicto; pero despubs de una generacibn, los peores escAnda- 
los del siglo x revivieron con Juan XIX y Benito IX. Final- 
mente la deposicibn de Benito IX y la eleccibn de dos 
candidates rivales produjo la intervencibn decisiva del em¬ 
perador Enrique III, quien, en el Concilio de Sutri, en 
1046, destituyb a los tres Papas designando e imponiendo 
a un obispo alemdn, Suiger de Bamberg. 

Enrique III era un hombre austero y devote, amigo de 
santos y reformadores, que tomb muy en serio sus respon- 
sabilidades teocraticas con respecto a la Iglesia. En conse- 
cuencia no es de extranar que su drastica accibn en Roma 
tuviera la aprobacibn general del partido reformista, salvo 
una o dos excepciones como el obispo Wazo de Lieja. 
Hasta San Pedro Damian, director de los reformadores ita- 
lianos, acepta su control del Papado como una manifesta- 
cibn de la Providencia divina, y compara su accibn refor¬ 
madora con la de Cristo expulsando a los mercaderes del 
Templo.8 

La accibn de Enrique III tuvo consecuencias de largo al- 
cance en el movimiento reformador. A primera vista podia 
parecer que reduciria al Papado a una completa dependen- 
cia con relacibn al poder imperial, pues los tres Papas que 
nombrb en rapida sucesibn —Clemente II en 1046, Dama- 
so II y San Lebn IX en 1048— eran prelados leales al 
Imperio de Germania y Lorena, que no tenian relaciones 
con Italia y por ende estaban obligados a buscar el apoyo 
material del Emperador. Sin embargo, el Papado se libraba 
del control de los nobles romanos y de sus facciones y 
entraba en relaciones intimas con Europa septentrional 

8 Liber Gratissimus ad fin. 
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y central, y este solo hecho tuvo inmediato efecto en su 
influencia internacional. 

Ann mas importante £ue la ascensidn de Le6n IX, que 
creo una alianza entre el Papado y el movimiento de re¬ 
forma religiosa cuyo centro estaba en Lorena y Borgona. 
Como obispo de Toul, Leon habia sido durante 22 anos 
una de las figuras mas destacadas en la Iglesia de Lorena, 
en la ^poca en que £ue teatro de la actividad reforma- 
dora de abades como San Ricardo de Verdun, San Poppo 
de Stavclot y San Odon de Cluny, y obispos como Wazo de 
Lieja — todos los cuales murieron hacia la epoca en que 
£u6 nombrado Papa. Y los hombres que llev6 a Roma 
como consejeros escogidos salian todos del mismo medio 
— Humberto, abad de Moyenmoutier, Hugo el Blanco, 
abad de Remiremont, y Federico, archidiacono de Lieja, 
que era hermano del duque Godofredo de Lorena y que 
finalmente £ue abad de Monte Cassino y Papa Esteban IX. 

La introduccion de estos elementos extranjeros en la Curia 
tuvo un efecto revolucionario en el Papado, que se con- 
virtio en centro jerarquico y organo directive del movi¬ 
miento reformador. La reforma de la Iglesia ya no fue la 
aspiracion de grupos desperdigados de ascetas e idealistas, 
sino la politica oficial de la Iglesia romana. 

En su breve pontificado de menos de cinco anos, San 
Ledn se dedic6 a la obra de reforma con energla sobre- 
humana, cruzando una y otra vez los Alpes para reunir 
concilios reformadores en Alemania y Francia lo mismo que 
en Italia y para establecer un control personal y directo 
de las iglesias de la Cristiandad occidental. A1 mismo 
tiempo tuvo importante participacion en los asuntos po¬ 
liticos del mundo cristiano. Tuvo que verselas con el dificil 
problema de los normandos, que se establecian en Italia 
meridional con tanta dureza y violencia como los daneses 


en Inglaterra. Trato de afrontar este peligro por una accidn 
militar directa, apoyado por los Imperios germano y bi- 
zantino. Pero su bien planeada estrategia politica termind 
en un desastre militar. Fue derrotado y capturado por los 
normandos, y al mismo tiempo su proyecto de unir la 
Cristiandad occidental y el Imperio bizantino era resistido 
por la intransigencia eclesiastica del patriarca de Bizancio, 
Miguel Cerulario. No sobrevivio a estos desastres, y anos 
despues, en 1056, el emperador Enrique III murio prema- 
turamente, dejando como sucesor, bajo la regencia de su 
viuda, a su hi jo de cinco anos. 

Este acontecimiento fue fatal para el antiguo orden y 
termind la cooperacidn entre Imperio y Papado en la cual 
se habia basado hasta entonces la politica de los reforma¬ 
dores. Durante la menoria de Enrique IV el partido re- 
formista afirmd la independencia del Papado, desconocien- 
do el concordato de Sutri, y empezd a elegir sus propios 
candidatos al Papado, independientemente del Imperio. Se 
alid con el partido antiimperialista de Italia, representado 
por el duque Godofredo de Lorena y Toscania, cuyo her¬ 
mano, Federico de Lorena, se convirtid en el Papa Este¬ 
ban IX en 1057. Finalmente llevd a cabo la alianza entre el 
Papado y los normandos en Italia meridional. Esta reversidn 
de las alianzas tuvo enormes consecuencias, puesto que fue 
un desafio abierto no sdlo hacia el Imperio germanico sino 
tambien hacia el Imperio bizantino, e influyd mas que nin- 
guna otra cosa para volver irreductible la ruptura con la 
Iglesia oriental. 

La mente inspiradora de todos estos acontecimientos 
parece haber sido Humberto de Moyenmoutier, cardenal 
obispo de Silva Candida, figura dominante en el movi¬ 
miento reformador y en las negociaciones con Constant!- 
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nopla y los normandos durante estos criticos anos (1049-61). 
Las ideas que lo impulsaban en su actividad se expresan 
en su tratado Contra los simoniacos (c. 1058), que es a la 
vez la mas antigua, la mas hdbil y la mas extremada afir- 
macidn del programa reformista. Para Humberto la simo- 
nia no era meramente un pecado; era la suprema herejia 
puesto que negaba el caracter espiritual de la Iglesia y 
subordinaba los dones del espiritu al dinero y al poder 
terrenal. Ya que el Santo Espiritu no puede comprarse ni 
venderse, resulta segun ^1 que los simoniacos no tienen 
participacidn en Sus dones. Los sacramentos eran nulos y 
sin valor, y su Iglesia era la iglesia del Anticristo. Para 
afrontar estos males queria el retorno a los antiguos prin- 
cipios candnicos de libre eleccidn, y pretendia librar a la 
Iglesia del control del poder secular y de la costumbre 
de la investidura laica. Puesto que el poder espiritual es 
superior al del rey, como el cielo es superior a la tierra, 
la Iglesia deberia guiar y gobernar al Estado como el alma 
gobierna al cuerpo; pues solo asi seria posible asegurar 
el reino de la justicia y de la paz y la unidn del pueblo 
cristiano. 

Es claro que estos puntos de vista eran inconciliables, 
no s61o con la practica corriente del feudalismo del siglo xi, 
sino tambidn con toda la tradicion de la Iglesia-Estado 
imperial, cuyas funciones espirituales y seculares estaban 
inextricablemente confundidas y que habia considerado a 
emperadores y reyes como los dirigentes divinamente esco- 
gidos de la sociedad cristiana. Era una vuelta al dualismo 
y al antiseglarismo intransigentes de la Iglesia primitiva. 

Las consecuencias revolucionarias de estas teorias no eran 
muy Claras para la primera generacion de reformadores, 
como los contempordneos de Humberto, San Le6n IX y 
el gran dirigente de la reforma mondstica en Italia, San 
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Pedro Damian; pues ^stos permanecian fieles al ideal de 
la union de los dos poderes que se habia realizado tempo- 
ralmente en la ^poca de Enrique III. Pero luego de la 
muerte del cardenal Humberto y del Papa Nicolds II en 
1061, la direccidn del movimiento pas6 a hombres mds 
jdvenes, dispues tos a llevar a todo precio las ideas de 
Humberto hasta sus liltimas consecuencias. El primero 
de ellos fue el archididcono de la Iglesia romana, el tos- 
cano Hildebrando, que habia ocupado una posicidn impor- 
tante en Roma hacia 1056 y que £ud elegido Papa en 1073 
con el nombre de Gregorio VII. 

Aunque la importancia de su influencia en la historia 
de la Cristiandad medieval siempre ha sido debidamente 
reconocida, su personalidad y su obra han provocado los 
juicios mds diversos. Por un lado, se lo considerd como 
primer autor e inspirador de todo el movimiento refor¬ 
mista; por el otro, como un ambicioso politico eclesidstico 
del tipo de Bonifacio VIII. Pero ahora se reconoce en 
general que ambos puntos de vista son igualmente errd- 
neos. No llego a ser un pensador original, puesto que no 
fue Hildebrando sino Humberto de Moyenmoutier el ted- 
rico e idedlogo del movimiento reformista. Pero, ademds, 
no fue simplemente un politico del poder eclesidstico, 
sino un hombre de intensas convicciones espirituales con 
un profundo sentido de su misidn profdtica. 

Su visidn de la Iglesia y del mundo se caracterizaba 
por el mismo dualismo agustiniano que hemos visto en el 
caso de San Oddn de Cluny, pero esta era la tradicidn 
comun de la Iglesia de su epoca, y hay menos rastros de 
influencia agustiniana directa en sus escritos que en la obra 
del cardenal Humberto. La verdadera fuente de inspira- 
cidn de Gregorio VII se halla en la Biblia y sobre todo 
en los profetas; y las doctrinas escriturarias acerca del juicio 
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divino, de la ley divina de justicia y de la misidn profetlca 
suministran el tema principal de todo su pensamiento y 
ensenanza. El sentido de la urgencia de su mision y la 
terrible calificacion del mundo cristiano se expresan del 
modo mas impresionante en el ultimo llamamiento que 
dirigid al pueblo cristiano desde su exilio en Salerno, antes 
de morir. 

“A mi, aunque indigno y pecador, tambien me alcanza 
la palabra del profeta: ‘sube a la montana y grita fuerte: 
no hay perddn', y por eso, quiera o no, apartando todo 
temor y afecto, grito, grito y vuelvo a gritar. La religion 
cristiana, la verdadera £e ensenada a nuestros padres por 
el Hijo de Dios, ha caido tan bajo que es objeto de es- 
carnio, no s61o para el Demonio sino aun para los judios, 
sarracenos y paganos. Estos tienen leyes que no les valdran 
la salvacion, y sin embargo las respetan. Pero nosotros, 
cegados por el amor al mundo, hemos desechado la Ver¬ 
dadera Ley. 

”Cada dia vemos morir miles de hombres por sus sehores 
o por sus compaheros, pero los que temen a Dios, aun 
siendo pocos, piensan solamente en sus propias almas y 
olvidan las de sus hermanos. 

"Desde el dia en que la Iglesia me puso en el trono 
apostolico, todo mi deseo y el fin de todo mi esfuerzo ha 
sido que la Santa Iglesia, la Esposa de Dios, nuestra senora 
y nuestra madre, recobrara su honor y permaneciera libre, 
casta y catolica.” 9 

No hay nada politico en este ideal de reforma. Pero la 
intransigente sencillez de su formulacion lo convirtio en 
fuerza revolucionaria en un mundo en que la Iglesia habia 
llegado a ser una parte del orden social, y las relaciones 
eclesiasticas y politicas estaban inextricablemente mezcla- 

9 Monumenta Gregoriana, Ep. coll. 46, p4gs. 572-4. 


157 

das. Sobre todo, el antiguo ideal bizantino y carolingio de 
la monarquia sagrada era un obstaculo para todo programa 
radical de reforma, puesto que consagraba el status quo y 
rodeaba a los intereses creados con el halo de la tradicion 
sagrada. Por ende, la inexorable determinacibn de Grego¬ 
rio VII de liberar a la Iglesia de su dependencia feudal 
respecto al poder secular, significaba el abandono de la 
antigua concepcion bizantina y carolingia del derecho divi¬ 
no de los reyes y de la obediencia pasiva de los siibditos. 
Pero ya que los reformadores tanto como los conservadores 
seguian aceptando el caracter unitario de la sociedad cris¬ 
tiana, el rechazo de la teocracia imperial implicaba la afir- 
macibn de la supremacia del poder espiritual en la vida 
social de la Cristiandad; de modo que inevitablemente el 
Papa reemplazb al Emperador como jefe y juez supremo 
del pueblo cristiano. 

Este cambio, por mds revolucionario que fuera, estaba 
en armonia con las cambiantes condiciones de la epoca. El 
Imperio ya no podia desempenar ni siquiera formalmente 
las funciones universales que el Imperio de Carlomagno 
habia representado. Se habia convertido en un sobrevi- 
viente arcaico de la idea de una Europa occidental uni- 
ficada en la que ahora los nuevos Estados feudales eran 
los dirigentes de la cultura. Sin embargo, el sentido de 
unidad de la Cristiandad era mas fuerte que nunca y reque- 
ria una nueva expresibn institucional. El Papado refor- 
mado suministrb esta expresibn de un modo mas efectivo 
que lo que hubiera hecho ninguna otra institucibn politica, 
ya que trascendia las rivalidades nacionales y territoriales y 
poseia en la jerarquia y en la ley canbnica los instrumen- 
tos necesarios para su realizacibn. Ademas, era mucho mas 
flexible que el Imperio, puesto que aparte de su autoridad 
universal podia crear formas especiales de relacibn, no 
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solo con las iglesias y monasteries locales, sino tambien 
con los poderes territoriales. Asi Gregorio VII alento a los 
gobernantes de los mas remotes territories cristianos, como 
Espana, Dinamarca, Hungria y Croacia, a aceptar la pro- 
teccidn de la Santa Sede y a hacerse vasallos de San Pedro. 
Y aunque esto no implicaba ningiin control politico directo, 
daba mayor ^nfasis a la nueva posicion del Papado como 
centre de la sociedad internacional. 

La nueva formulacidn de la idea teocratica fu^ asimilada 
sin gran dificultad por la sociedad feudal de Occidente, 
donde todos conocian las limitaciones de la realeza. Pero 
era distinto en el Imperio, donde la tradicion carolingia 
estaba muy arraigada y donde la Iglesia y los obispos eran 
cabezas del sistema imperial. Aqui bubo un conflicto, de 
ideales tan to como de fuerzas sociales, que durante gene- 
raciones desgarrd a la Cristiandad. Por primera vez en la 
historia de Occidente se hizo un intento de volcar la opinidn 
pirblica en uno u otro de los partidos; bubo una guerra 
de folletos que discutian exbaustivamente las cuestiones 
mas fundamentales de la relacion de la Iglesia y el Estado 
y el dereebo de resistencia a una autoridad injusta. 

Esto senala un nuevo punto de partida en la bistoria 
de la cultura occidental, pues signified que los bombres 
babian comenzado a razonar sobre los principios en que 
se basaba la sociedad cristiana y a recurrir a la mencidn 
de estos principios como un modo de modificar el orden 
existente. Cuando Gregorio VII escribia: “El Senor dice 
‘Yo soy la Verdad y la Vida’, no decia ‘soy la costumbre’ 
sino ‘soy la Verdad’ ” (non dixit Ego sum consuetudo, sed 
Veritas), estaba invocando una nueva clase de Dereebo 
Divino que debia mostrarse posteriormente mas fuerte que 
el dereebo divino de los reyes. 

A1 comienzo la controversia se desarrolld sobre presu- 


159 

puestos y principios teoldgicos comunes. Ambos bandos 
aceptaban la teologia agustiniana de la gracia y la justicia, 
la doctrina gelasiana de la concordancia de los poderes 
espiritual y temporal, y la concepcidn carolingia de la 
Cristiandad como unidad teocratica. Sobre todo, La ciudad 
de Dios de San Agustin, con su tremenda vision de los Dos 
Amores y de las Dos Ciudades, cuya oposicidn y conflicto 
explica el curso de la bistoria, formaba el trasfondo de 
toda la controversia y era invocada, explicita y repetida- 
mente, por ambos partidos, en apoyo de su interpretacion 
de la lueba. 

Los reformadores consideraban que la ambicidn del 
emperador por dominar a la Iglesia era otro asalto a la 
libertad de la Ciudad de Dios por parte de los bijos de 
Babilonia y la generacion de Cain. Para los imperialistas, 
al contrario, los reformadores son los enemigos de la paz 
que destruyen la unidad del Cuerpo unico, separando al 
sacerdocio de la monarquia, y poniendo en las manos de 
la Iglesia armas para guerras profanas. 

Asi el problema del dereebo de resistencia se convirtid 
en uno de los puntos principales de la controversia. Los 
partidarios del Imperio —como el monje de Hersfeld que 
escribio la obra anonima De Unitate Ecclesiae Conservan- 
da— condenaban el dereebo de resistencia basandose en el 
pacifismo cristiano. 

“La paz, dijo el Senor, sea con vosotros, os doy mi paz. 
En cada lugar y en cada momento en que los bijos de la 
Iglesia son compelidos a guerrear, no lo bacen por las ense- 
nanzas de Cristo y la tradicion de la Iglesia sino por ne- 
cesidad y por cierto contagio de Babilonia, la ciudad terre- 
nal, a traves de la cual los bijos de Jerusalen viajan durante 
su vida terrena.” to 

10 op. cit., I, ad fin. 
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“Un misterio de iniquidad ocurre ahora por obra de 
aquellos que se llaman a si mismos monjes y, confundiendo 
la Iglesia y el Estado en su perversa doctrina, se oponen a 
ellas y se levantan contra el poder real y la Santa Sede” n, 
de manera que “desde hace mds de diecisiete anos en todo 
el Imperio romano hay guerras y sediciones, incendios de 
iglesias y monasterios; los obispos estan contra los obispos, 
el clero contra el clero, el pueblo contra el pueblo, el pa¬ 
dre contra el hijo y el hermano contra el hermano”.i2 

Pero ante los ojos del reformador este conservatismo pa- 
sivo era irreconciliable con la libertad de la Iglesia y con 
la restauracidn del verdadero origen de la sociedad cristia- 
na. Ya que la Iglesia era una, el principe cristiano y hasta 
el Emperador desempenaban su oficio dentro de la Igle¬ 
sia, sujetos a sus leyes y bajo la autoridad de sus jefes 
espirituales. Por consiguiente, la autoridad temporal era, 
en cierto sentido, la autoridad de la Iglesia en asuntos 
temporales, ejercida por medio de sus ministros tempora- 
les. Y si estos ministros estaban equivocados era obligacion 
de la Iglesia y del pueblo cristiano llamarlos al orden, y, 
si fuera necesario, deponerlos en favor de un candidato 
mas apto- 

Expresada en forma extrema, como en la Carta a Geb- 
hard, de Manegold de Lautenbach, esto implica la susti- 
tucion del principio tradicional del derecho divino de los 
reyes por una teoria casi democratica de contra to social; 
y tambien la drastica justificacion del empleo de la fuerza 
contra los cismaticos y herejes, de acuerdo con las palabras 
del profeta: “Maldito sea aquel que descuida la obra del 
Senor, y maldito sea aquel que aparta su espada de la 
sangre”. Esto no era ninguna teoria abstracta: lo muestra 

n op. cit., II, c. 42. 

12 op. cit., I, c. 7. 


161 

la historia de la rebelion sajona, como la recuerdan Lam- 
berto de Hersfeld y Bruno de Magdeburgo, quienes des- 
tacan el caracter condicional de la dependencia de los sa- 
jones hacia el Emperador y el derecho y deber de proteger 
sus iibertades nacionales y las de la Iglesia. 

Pero no obstante esta atmdsfera predominantemente teo- 
logica, ya algunos escritores estaban preparados para de¬ 
fender la causa del Imperio en su propio campo en virtud 
de su misma prerrogativa temporal. El mas notable de estos 
escritores es Benzo, obispo de Alba, sabio y humanista que 
se anticipa a Dante en su entusiasmo por la tradicion ro- 
mana y por la restauracidn de la autoridad universal del 
Imperio. Enrique IV es el legitimo sucesor de los grandes 
emperadores del pasado y de los heroes de la antigua Roma; 
el cielo lo ha mandado para devolver la gloria del Imperio 
a Italia, y a traves de ella al mundo. Este Imperio restau- 
rado debia ser independiente a la vez de la Iglesia y del 
feudalismo. Debia ser una monarquia absoluta basada en 
el antiguo orden romano, en el derecho universal y en la 
restauracion del sistema general de impuestos. Asi, a pesar 
de su caracter utdpico, el pensamiento de Benzo de Alba 
parece anunciar el prbximo renacimiento de la concepcidn 
politica del Estado. 

Sin embargo en el siglo xi, en la medida en que habia 
un Estado politico, no se fundaba en las tradiciones arcai- 
cas del Sacro Imperio, sino en la nueva monarquia de los 
normandos que era objeto especial de odio y acusacion 
por parte de Benzo. De modo que el heredero real de 
la tradicion romana de universalismo y orden internacio- 
nal no era el Imperio sino el Papado reformado, pues la 
Iglesia no s61o era una sociedad mucho mas universal y 
comprehensiva que el Estado medieval; ejercia ademas mu- 
chas funciones que consideramos esencialmente politicas. 
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Como solia decir F. W. Maitland, es imposible enunciar 
ninguna definicion aceptable del Estado que no incluya 
a la Igiesia medieval. Era un poder soberano que imponia 
sus propias leyes y las aplicaba en sus propias cortes por 
medio de sus jueces y legistas. Poseia un refinado sistema 
judicial de apelaciones, una organizada burocracia y un 
regimen eficaz y centralizado de control manejado por 
funcionarios permanentes y supervisado por las visitas y 
los informes de los legados, que desempenaron un papel 
tan preponderante en la vida internacional de la Cris- 
tiandad. 

Todo esto fue resultado directo del movimiento refor- 
mista, pues la emancipacion del Papado con respecto al 
Imperio y la separacion entre la autoridad espiritual del 
obispo y sus obligaciones seculares como miembro de la 
jerarquia feudal, obligaron a reconstruir todo el orden 
de la administracion y jurisdiccion eclesiasticas como uni- 
dad organica. 

Pero la creacion de esta gran maquina de gobierno ecle- 
siastico no fue la aspiracion original del movimiento re- 
formista, el cual, segun hemos visto, se inspiraba en los 
ideales ultraterrenos y espirituales de hombres como San 
Pedro Damian. Los mismos reformadores sabian bien que 
el aumento del poder y la riqueza eclesiasticos implicaba 
un peligro de secularizacion desde dentro que era tan mor- 
tifero aunque mas insidioso que los males externos contra 
los cuales luchaban. Es cierto que algunos partidarios del 
movimiento reformista abrigaban algo de la simpatia de 
Benzo de Alba por la antigua tradicion romana, y conside- 
raban la victoria del Papado como un triunfo de la civi- 
lizacion y el orden latinos sobre las fuerzas de la barbarie 
germanica y feudal. Asi la hermosa oda que el arzobispo 
de Salerno, Alfano, dirigio a Hildebrando cuando todavia 
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era archidiacono, pide al Papa que con armas espirituales 
destruya las brutales fuerzas de la barbarie que se oponian 
al poder romano y compara al mismo Hildebrando con los 
heroes del pasado: con Mario, Cesar y los Escipiones: 

His et archiapostoli 
fervido gladio Petri 
frange robur et impetus 
illius, vetus ut iugum 
usque sentiat ultimum. 

Quanta vis anathematisl 
Quidquid et Marius prius, 
quodque Julius egerant 
maxima nece militum, 
voce tu modica fads. 

Roma quid Scipionibus 
Caeterisque Quiritibus 
Debuit magis quam tibi, 

Cujus est studiis suae 
Nacta jura potentiae? 

Pero no hay huellas de este sentimiento en la doctrina 
y en las declaraciones del propio Hildebrando, que se ins¬ 
piraba mucho mas en el ideal escriturario de un profeta 
Colorado por encima de las naciones y los reinos, para 
juzgarlos y sentenciarlos, “para arrancar y cortar, para edi- 

13 Migue, P. L.: Tom. CXLVII, 1262. Traduccion: “Rompe la pu- 
janza de su acometida con la espada de Pedro, el Archiapostol, para 
que sientan el antiguo yugo hasta el fin. 

’’jCuin grande el poder de tu anatemal Todo lo que Mario y Julio 
cumplian con gran matanza de soldados, Tu pnedes hacerlo sin levan- 
tar la voz. 

“£Que del)i6 Roma a los Escipiones y a sus ciudadanos mas que a 
ti, si por tus esfuerzos ha ganado cl dereclio dc su poder?” 
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ficar y plantar”. El mismo espiritu guio a San Bernardo 
en el siglo siguiente, y a muchos otros adalides cristianos. Y 
como este espiritu profetico fomento la obra del movimien- 
to reformista en los siglos xi y xii, este adquirid la energia 
espiritual y el prestigio moral que le permitieron animar 
y transformar la cultura medieval durante este decisivo 
periodo de su historia. 


Capitulo VIII 


EL MUNDO FEUDAL: CABALLERIA Y CULTURA 

CORTESANA 

En el siglo xi el movimiento reformista del que habl^ 
en el ultimo capitulo ya no se limitd mucho tiempo a la 
vida monastica sino que llego a inspirar un amplio movi- 
raiento de cambio espiritual que transformd el espiritu de 
la cultura occidental y el orden de su Iglesia. De este 
modo surgio la nueva unidad de la Cristiandad medieval, 
que ya no dependia de la existencia del Imperio como 
las sociedades carolingia o bizantina, pero que tuvo un 
caracter superpolitico o internacional y poseyd su propio 
centro de autoridad en el Papado reformado. Es cierto 
que la tradicion carolingia sobrevivid con pocos cambios 
esenciales en el Santo Imperio Romano bajo los empera- 
dores sajones y salicos, pero ya no abarcaba la totalidad de 
la cultura occidental. Los centros mds activos y vitales 
de la nueva vida debian buscarse en otras partes de la 
desordenada sociedad feudal del reino franco de Occiden- 
te, donde la tradicidn carolingia estaba casi extinguida y el 
mismo poder real habia descendido hasta el nivel mas bajo 
posible. 

Aqui la base verdadera de la vida politica no era el 
reino sino los nuevos Estados feudales construidos sobre 
las ruinas del Estado carolingio por vasallos rebeldes o 
afortunados aventureros militares, o aun en el caso de 
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Normandia, por el establecimiento de invasores barbaros 
venidos del lejano norte. Estos Estados feudales habian sido 
creados por la guerra y para la guerra. Toda su estructura 
y su ethos era militar, y la linica fuerza que mantenia la 
cohesion social era el primitivo lazo de fidelidad que unia 
al guerrero y a su jefe, como ya habia ocurrido en los 
dias de las invasiones barbaras. 

Asi el surgimiento del feudalismo parece senalar una 
vuelta a la barbarie, en la cual las instituciones fundamen- 
tales de la sociedad civilizada practicamente habian des- 
aparecido y el mundo estaba gobernado por “la vieja ley 
de siempre: sencillamente, que tome quien sea capaz y 
que guarde quien pueda”. 

Pero si bien el feudalismo era un regreso a la barbarie, 
contenia tambien su propio remedio. La misma ferocidad 
y barbarie de los primeros principes feudales hacian peli- 
grosa la lucha con ellos. Una cosa era resistir la autoridad 
del debil y distante rey carolingio; pero otra muy distinta 
sublevarse contra hombres como Fulque Nera de Anjou, 
Balduino de Flandes, o Guillermo el Bastardo de Norman¬ 
dia. Estos hombres eran amos duros y crueles, pero buenos 
“justicieros”, capaces de proteger sus tierras de la guerra 
y el saqueo y dispuestos a infundir respeto a su autoridad 
en sus indisciplinados vasallos. 

Y en realidad, tan pronto como los principados feudales 
estuvieron firmemente establecidos, la poblacion aumentd, 
los caminos se abrieron una vez mas a los comerciantes y 
revivieron las ciudades y mercados. Cada uno de estos Esta¬ 
dos feudales —sobre todo Normandia, Flandes, Anjou, Blois, 
Champaha y Borgona— se convirtio en el foco de una 
intensa actividad social; y su multiplicidad y caracter ilimi- 
tado, en comparacion con la masa pesada y las pretensiones 
universales de los Imperjos carolingio y germano, favore- 
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cieron el progreso de la civilizacion occidental. Un Estado 
del tamaho de Normandia o Flandes era bastante grande 
para ser un organismo social autosuficiente, aunque no 
demasiado para ser controlado y defendido por un solo 
jefe. Asi los pequehos estados de Francia y los Paises Bajos 
en los siglos xi y xii desempenaron en la cultura medieval 
un papel semejante al de las ciudades-estados griegas de la 
Antigiiedad, o al de los principados italianos del Renaci- 
miento. El resurgimiento de la vida religiosa, intelectual 
y artistica guardaba mas relacibn con estos Estados feu¬ 
dales que con el Imperio o las monarquias. Aun el feroz 
Fulque Nera de Anjou, que a primera vista parece simple- 
mente un barbaro sanguinario, fue un gran fundador de 
monasteries y un reconstructor de iglesias, mientras que 
su contemporaneo, Guillermo el Grande de Poitou (993- 
1030), fue amigo de Fulberto de Chartres y un principc culto 
y magnifico que se deleitaba leyendo y copiando con su pro- 
pia mano manuscritos para su biblioteca. Sobre todo, es 
significative que el movimiento de reforma monastica en- 
contrara sus primeros protectores no en los grandes empe- 
radores sajones sino entre los principes feudales del siglo x. 
Guillermo de Auvernia, duque de Aquitania, fundo Cluny; 
la reforma de Gerardo de Brogne debio su extension en 
los Paises Bajos a Arnoul el Viejo, cuyo predecesor, Bal¬ 
duino II, se habia enriquecido por el saqueo de las tierras 
eclesiasticas y se habia distinguido, aun en esta era de 
violencia, por el asesinato de Fulque, arzobispo de Reims. 
Despues, en los comienzos del siglo xi, Ricardo II de Nor¬ 
mandia trajo a San Guillermo de Volpiano desde Dijon 
e hizo de Fecamp el gran centro de reforma monastica 

en el noroeste. 

Asi la anarquia del “sistema” feudal fue compensada por 
la vitalidad y el poder de recuperacion del nuevo tipo de 
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sociedad. Luego de los comienzos del siglo xi la sociedad 
feudal de Occidente mostrd una extraordinaria fuerza de 
expansidn que llevd la caballeda y las instituciones fran- 
cesas de un extreme al otro de Europa — desde las Islas 
Britanicas hasta Portugal y Sicilia, y mas lejos aun hasta 
Siria y las fronteras del desierto arabigo. 

Es una expansidn comparable a la de los ndrdicos duran¬ 
te el periodo precedente, quienes habian organizado sus 
colonias y reinos desde Dublin a Kiev. En verdad, los dos 
movimientos fueron continues en cierta medida, ya que en 
todas partes los ndrdicos cristianos de Normandia fueron 
las “puntas de lanza” del nuevo movimiento. Pero mien- 
tras los viquingos fueron absorbidos rdpidamente por los 
paises en que se situaron, adoptando la religion e institu¬ 
ciones de los pueblos conquistados, la nueva sociedad feudal 
era bastante fuerte para preservar su identidad espiritual 
y aun para ejercer una influencia creadora en el campo 
de la cultura. Esto se debio a que la sociedad feudal de 
Francia septentrional habia llevado a cabo una nueva fusibn 
o sintesis entre los elementos cristianos y barbaros de la 
cultura medieval. Hasta ese momento esos elementos habian 
coexistido uno junto a otro en la cultura occidental, pero 
no habian formado una unidad organica. Permanecian 
como dos mundos separados: por un lado, la sociedad pa- 
cifica de la Iglesia que tenia su centro en la vida y en la 
cultura monasticas; por el otro, la sociedad guerrera de los 
barbaros occidentales, que seguian siendo profundamente 
paganos a pesar de su aceptacibn externa y parcial del 
Cristianismo. 

El Imperio carolingio parecib por un momento repre- 
sentar el triunfo del elemento cristiano y la unificacibn de 
la cultura occidental en base a los principles cristianos. 
Pero no tardb en descubrirse que la imponente teocracia 


CABALLERTA Y CULTURA CORTESANA 169 

del Imperio cristiano era un simulacro. Aunque los empe- 
radores que estaban mds profundamente imbuidos de los 
ideales carolingios —como Luis el Piadoso, Carlos el Calvo 
Y Carlos el Simple— podian promulgar en sus capitulares 
los principios del gobierno cristiano y detallados planes de 
reforma moral y liturgica, eran incapaces de defender sus 
tierras contra los paganos o de hacer que sus subditos 
los obedecieran. Habian desaparecido la norma legal y la 
autoridad politica del Estado, y el unico principio de cohe- 
sibn social que permanecia era el lazo personal directo de 
lealtad y ayuda mutua entre el guerrero y su jefe, y el 
de servicio y proteccibn entre el siervo y su senor. Hay 
evidente semejanza entre la sociedad feudal y la relacibn 
tradicional del jefe de guerra barbaro con su comitatus 
o hyrd. Y de un modo similar, las dos sociedades se 
inspiran en el mismo cbdigo primitivo de honor y lealtad, 
de desprecio de la muerte, y en el espiritu de implacable 
venganza. 

Nada podia estar mas lejos del ethos, cristiano; sin em¬ 
bargo, aunque el noble feudal descendia directamente del 
guerrero barbaro, era, al mismo tiempo, un caballero 
cristiano con cierta lealtad a la gran sociedad de la Cris- 
tiandad y cierta fidelidad hacia la Iglesia. 

Este dualismo espiritual de la sociedad feudal se advierte 
notablemente en un famoso episodio de la historia inglesa. 
El 11 de agosto de 991 una flota viquinga desembarcb cerca 
de Moldon, en el estuario de Blackwater, y enfrentb a los 
hombres de Essex, dirigidos por su ealdorman Byrthnoth, 
que fue derrotado y muerto luego de valerosa resistencia. 
Este acontecimiento se recuerda en dos fuentes casi con- 
temporaneas: la latina Vita Oswaldi compuesta por un 
monje de Ramsey, y la anglosajona Lay of Maldon, a veces 






170 EL MUNDO FEUDAL 

considerada como el poema guerrero mas grande en lengua 
inglesa. En todo caso es la expresion clasica del heroico 
ethos aristocratico, que puede verse en Beowulf y en el 
Fight at Finnesburg y en la poesia escandinava mas antigua. 
La muerte del hcroe y los discursos de sus companeros, 
dispuestos a morir con su senor, pertenecen a esta tradicion 
al punto de que reproducen exactamente la situacion, las 
reacciones emocionales y las formulas poeticas de la antigua 
poesia heroica del norte pagano. Pero, en la otra fuente, 
el cronista monastico presenta a Byrthnoth como campeon 
cristiano de su pais contra los paganos, cuya piedad y 
buenas obras lo fortalecen. Y ambas versiones son esencial- 
mente correctas, ya que Byrthnoth no era solo un gran 
guerrero sino un devoto cristiano como su sobrino Aethel- 
wine, “amigo de Dios”, y fue venerado durante siglos por 
los monjes de Ely como uno de sus mas grandes bene- 
factores. 

Aqui vemos los dos elementos componentes de la nueva 
cultura feudal coexistiendo en su estado mas puro, sin mez- 
cla ni confusion. Pero en los territorios del antiguo Imperio 
carolingio, sobre todo en Francia septentrional, que fue el 
foco de la nueva sociedad, un proceso de fusion estaba ya 
muy adelantado dando nacimiento a nuevas instituciones, 
nuevas ideas y a una nueva tradicion literaria, Aqui el 
surgimiento de la cultura feudal representa el traslado a 
formas especificamente cristianas del espiritu de la antigua 
tradicion guerrera del norte, de modo que el dualismo 
cultural que habla caracterizado a Europa occidental du¬ 
rante los ultimos cuatro o cinco siglos fue finalmente 
superado. 

Esta actividad creadora de la nueva cultura feudal en- 
cuentra su cabal expresibn literaria en la nueva epica —la 
chanson de geste— que aparecio en esta epoca en el norte, 
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Es tal vez el linico y sin duda el mas destacado ejemplo 
de una genuina poesia heroica surgiendo en su tiempo 
histbrico y relacionandose con personas y acontecimientos 
histbricos. Es cierto que las chansons existentes datan prin- 
cipalmente del siglo xii, mientras el tema fundamental de- 
riva de la tradicibn y de las leyendas de la epoca carolingia; 
pero es en esencia la poesia de la sociedad feudal, que 
surgib de las ruinas del Imperio carolingio, reflejando las 
condiciones sociales de este periodo del mismo modo que la 
poesia heroica septentrional refleja las tradiciones sociales 
de la epoca de las invasiones barbaras. 

Asi su mundo es ya arcaico, y en muchos aspectos esta 
mas emparentado con el mundo postcarolingio que con el 
mundo del siglo xii al que pertenecen los poemas existen¬ 
tes. En todos ellos, por ejemplo, se destacan los lazos de 
parentesco como en la antigua sociedad tribual. Cuando 
Ganelbn es juzgado por su traicibn, treinta deudos suyos 
son sus garantes y juran en su favor, y cuando su campebn 
es derrotado en el duelo judicial, se ahorca a treinta ejem¬ 
plo del principio de solidaridad familiar que excede todo 
lo que puede encontrarse en los cbdigos legales bdrbaros. 
Del mismo modo encontramos en plena vigencia la vieja 
ley germana sobre hechos de sangre y el derecho del pa- 
riente al pago del precio de la sangre. Aun una chanson 
tan tardia como Garin de Lorena da una viva pintura de 
las consecuencias que puede acarrear un homicidio aunque 
involuntario: los mensajeros cabalgan de un extremo al 
otro de Francia llamando a tios, primos y vasallos para 
vengar a su pariente o senor, y el inocente asesino realiza 
ineficaces esfuerzos para entrar en componenda pagando 
un enorme wergeld. Tambien en Raul de Cambrai, el in- 
teres se concentra en el tragico conflicto entre el vinculo 
de parentesco y el vinculo feudal de fidelidad que obliga 
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a Bernier, el vasallo, a matar a Raul, su senor. Puede 
preguntarse donde, en todo esto, se halla el nuevo es- 
piritu cristiano, pues las chansons de geste son barbaras 
en la misma medida en que lo era la propia sociedad 
feudal — mas barbara en ciertos aspectos que el espiritu 
cortesano de la antigua epica germana. Pero mientras la 
antigua poesia heroica se mantenia en su propia tradicidn 
hereditaria y no conocia lealtad alguna fuera de los vincu- 
los de sangre y adhesion personal, la nueva literatura reco- 
nocia implicitamente la existencia de una ley mas alta y 
de una lealtad espiritual mas amplia. 

El motivo dominante de las chansons de geste —al menos 
del ciclo inicial y mas famoso— no es la venganza personal 
o la “vendetta” familiar, sino la guerra de los cristianos 
contra los infieles: gesta Dei per Francos. Las guerras ca- 
rolingias contra los sarracenos de Espana ocuparon el mis- 
mo lugar preponderante en la tradicion epica del feuda- 
lismo que la guerra de Troya en la de la antigua Grecia. Y 
esto mas bien que ninguna oposicion nacional de franceses 
contra alemanes, o de normandos contra ingleses, fue la 
raiz del nuevo patriotismo de Europa feudal, Este senti- 
miento patriotico tiene un caracter religioso mds bien que 
politico, ya que no se relaciona con ningiin Estado existen- 
te, sino con la gran sociedad cristiana en su totalidad, y 
por ende introduce un nuevo elemento espiritual en el ethos 
bdrbaro de la cultura guerrera. Las hazanas belicas de los 
campeones no tienen un fin en si mismas, se realizan en 
servicio de la Cristiandad, et la loi Deu essaucier et monter. 
El Caballero que muere en la batalla por la fe no es solo 
un heroe sino un martir, como explica el arzobispo Turpin 
a Rolando y sus compaheros en Roncesvalles. “Senores ba- 
rones —dice—, Carlos nos dejo aqui. Por nuestro rey debe- 
mos morir. Ayudad a sostener a la Cristiandad. Tendr^is 
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batalla, estad seguros, pues con vuestros ojos veis a los sa¬ 
rracenos. Confesad vuestros pecados y agradeced a Dios. 
Yo os absolvere en bien de vuestras almas. Y si moris, serdis 
santos martires. Sitio tendreis en lo alto del pat also, t 
Del mismo modo, cuando Vivien es derrotado en la batalla 
de Archamps, se arrepiente de haber rogado a Nuestra 
Senora para que le conservara su propia vida, cuando Dios 
mismo no lo hizo sino que sufrio la muerte en la cruz por 
nosotros, por salvarnos de nuestros enemigos mortales, y 
en cambio ruega para conservar su fe hasta el momento en 
que muera sin temor.2 

En forma semejante la introduccion de motives religiosos 
moralizd la relacion feudal, es decir, el vinculo entre el 
Caballero y su senor. Uno de los mas grandes obispos refor- 
mistas de los comienzos del siglo xi, Fulberto de Chartres, 
explica en su carta a Guillermo el Grande de Poitou c6mo 

1 Seignurs baruns. Carles nus laissat ci. 

Pur nostre rei devurn nos ben murir. 

Chrestientet aidez a sustenir. 

Bataille avrez, vos en estes tuz fiz, 

Kar a vos oilz veez les Sarrazins. 

Clamez vos culpes, si preies Deu mercit. 

Asoldrai vos pur vos antnes guarir. 

Se vos murez, esterez seinz martirs. 

Seiges avrez el greignor pareis. 

Chanson de Roland, 1127-35. 

2 Quant I’out dit, les bers se repentid. 

Mult pensai ore que fols e que brixs 
Que mun cors quidai de la mart garir, 

Quant Dampnedeu me'ismes nel fist, 

Que pur nus niort en sainte croiz soffri. 

Pur nus raindre de noz mortals enemis. 

Respit de mart, Sire, ner dei jo rover 
Car a Tei me'isme nel voilsis pardoner. 

Tramettez mei, Sire Williame al curb ties, 

V Loowis que France ad a garder. 

Par lui veintrurn la bataille champel. 

Chan^un de Williame, 816-26. 
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la relacion feudal constituye un complejo de derechos y 
deberes morales reciprocos, basados en el sacramentum fide- 
litatis; y puesto que la relacion era en principio un contrato 
personal libre, dependia inevitablemente muclio mas de 
sanciones morales que lo que ocurriria con una relacion 
politica ordinaria. Y asi el antiguo motivo barbaro de 
lealtad personal liacia el jefe guerrero se reforzb mediante 
considcracioncs religiosas superiores, de modo que al final 
el Caballero se convierte en una persona consagrada, com- 
prometida no solo a ser fiel a su senor, sino a ser el defen¬ 
sor de la Igiesia, la viuda y el hu^rfano, como se describe 
en la ceremonia ad benedicendum novum militem en los 
pontificales de la Edad media. 

De este modo el caballero se separb de su trasfondo bar¬ 
baro y pagano e ingreso en la estructura social de la cultura 
cristiana; se lo considero uno de los tres organos indispen- 
sables de la sociedad como el clerigo y el campesino, cada 
uno de los cuales, segun dice Gerardo de Cambrai, necesita 
los servicios de los otros en tanto miembros del mismo 
cuerpo. Y aunque esto haya tenido poca influencia inme- 
diata en la conducta efectiva del guerrero feudal, propor- 
cionb un arquetipo espiritual que finalmente transformb 
los valores y las ideas de la sociedad medieval. 

Al mismo tiempo, el periodo que vio surgir la institu- 
cion de la caballeria fue tambien testigo de un intento 
organizado para limitar o suprirair los males que resultaban 
de la guerra privada y de la anarquia feudal, instituyendo 
la paz de Dios y la Tregua de Dios. Este movimiento pa- 
rece haber comenzado con los obispos de Francia central 
y meridional, quienes en el sinodo de Charroux, en 987, 
formularon por primera vez el anatema contra los saquea- 
dores de la Iglesia y contra los que robaban sus rebafios 
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a los campesinos. Pero la abadia de Cluny estuvo asociada 
desde el comienzo al movimiento y su gran abad, San Odbn, 
juntamente con el reformador de Lorena, Ricardo de 
San Vannes, trato de extender el movimiento a Francia 
septentrional y oriental. En todas partes los obispos toma- 
ron la iniciativa de establecer esas ligas pacificas, cuyos 
miembros juraban proteger las vidas y propiedades de los 
no-combatientes, sobre todo del clero y de los campesinos. 

Radulf Glaber ha descrito el entusiasmo con que el pue¬ 
blo se precipitaba en estas asambleas gritando: paz, paz , 
y los nobles versos que Fulberto de Chartres compuso sobre 
este tema muestran el espiritu que animaba al movimiento. 

“Oh rebaho de pobres -escribe-, da gracias a Dios To- 
dopoderoso, quien, fuerte para renovar no menos que para 
crear, endereza una epoca abandonada al mal. Xe auxilia 
en tu largo esfuerzo, oh hombre agobiado, dandote nueva 
paz y quietud. Ahora los nobles que desde hacia mucho 
habian abandonado el freno de la ley, toman la resolucion 
viril de hacer el bien. La idea de la horca detiene la mano 
del ladron, y el viajero desarmado canta en voz alta en 
presencia del salteador. Se podan de nuevo las crecidas 
vinas y la tierra inculta es cultivada. La lanza se convierte 
en podadora y la espada en reja de arado: la paz enri- 
quece al inferior y empobrece al orgulloso. i Salve, Santo 
Padre, y otorga la salvacion a todo el que ama la quietud 
de la paz. Pero a aquellos que aman la guerra, destruyelos 
con el poder de tu mano derecha, enviando al infierno 
a los hijos del demoniol” 3 

Sin duda este poema se vincula a los esfuerzos del rey 
Roberto el Piadoso (996-1031) por ampliar el movimiento 
de paz. Este no solo lo apoyo en su propio reino, sino que 

3 Analecta hyinnalogica, L, pag. 288. Raby, Christian Latin Poetry, 
261-2. 



















EL MUNDO FEUDAL 


176 

hizo un serio intento por extenderlo a toda la Cristiandad, 
de acuerdo con el Emperador San Enrique II, que era tam- 
bien un gran protector del movimiento de reforma religiosa. 

Pero esta iniciativa para suprimir los males de la guerra 
privada mediante una accion directa de los obispos y de 
los creyentes, es mas significativa como sintoma del naci- 
miento de un nuevo espiritu que como metodo efectivo 
de reforma social. El elemento guerrero era demasiado po- 
deroso en la sociedad feudal para ser suprimido por ligas 
de paz juramentada, a menos que estas se transformaran 
en un movimiento revolucionario, como fue en realidad el 
caso de la gran liga de los capuchinos de Auvernia en 
el siglo XII. 

Mucho mas ^xito tuvo el intento realizado por la Iglesia 
para encontrar una nueva salida a las energias belicas de 
la sociedad feudal, volviendolas contra los enemigos exter- 
nos de la Cristiandad. La proclamacion de la Cruzada para 
la reconquista de Jerusalen por Urbano II en el concilio 
de Clermont en 1093, produjo una ola de entusiasmo re- 
ligioso que si bien apelaba a los instintos naturales de los 
impenitentes guerreros feudales no por eso era menos real. 
De acuerdo con Foucher de Chartres, el Papa vinculd con 
su llamado las ideas relativas al movimiento de paz y de la 
Tregua de Dios; invitd a los enemigos de la paz y a los 
hombres que vivian de la espada a merecer el perddn de 
sus pecados convirti^ndose en soldados de Cristo y derra- 
mando su sangre al servicio de la Cristiandad. 

Por primera vez la sociedad feudal habia encontrado un 
objetivo que trascendia el particularismo local y unia a la 
Cristiandad occidental en una empresa comun bajo la direc- 
cion de la Iglesia. En muchos aspectos fue un solo movi¬ 
miento que resultd de la combinacion de un movimiento 
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popular espontaneo con cierto niimero de expediciones mi- 
litares organizadas, e inspiradas en propositos politicos. 
Para un observador objetivo como Ana Comnena, que 
describio la Cruzada desde el punto de vista de una civili- 
zada princesa bizantina, se asemeja a una nueva ola de 
invasion barbara: 

“Todo el occidente —escribe— y todas las tribus barbaras 
que viven en el extremo mas alej ado del Atlantico y las 
Columnas de Hercules, habian emigrado al Asia a traves 
de las zonas intermedias de Europa, viajando con toda su 
casa.. . Estos soldados francos estaban acompanados de una 
hueste desarmada mas numerosa que las estrellas o la arena, 
llevando palmas y cruces en sus hombros — y tambi^n mu- 
jeres y ninos. Parecian muchos rios fluyendo desde todos 
lados e iban avanzando hacia nosotros a traves de Dacia, 
generalmente con todas sus huestes.” ^ 

Pero una ola desordenada de excitacidn popular no pue- 
de explicar el exito de la primera cruzada. En cualquier 
epoca hubiera sido una hazana de primera magnitud en- 
viar un ejercito por via terrestre desde Francia a Antioquia 
y Jerusalen, a traves de Asia Menor, derrotar a las fuerzas 
turcas y egipcias y establecer una cadena de Estados cris- 
tianos a lo largo de la costa siria, y, en el interior, en 
lugares tan alejados como Edesa, sobre el Eufrates. Esto 
senala un momento capital en la historia de Occidente: 
pone termino a los largos siglos de debilidad, aislamiento 
e inferioridad cultural y reintroduce a los nuevos pueblos 
de la Cristiandad occidental en los antiguos centros cul- 
turales del Mediterr^neo oriental. 

Esta hazana se hizo posible solo por la poderosa fuerza 
unificadora de la pasion religiosa. Y aunque se trataba de 


^ Anna Comnena, Alexiad, XV. [El autor sigue la traducci6n de 
E. A. S. Dawes, en la que basamos la nuestra. N. del T.] 
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la religi6n de las chansons de geste mas bien que de la 
religion de la reforma monastica, el movimiento cruzado 
ayudo a establecer un lazo de simpatia e interes comun 
entre ellas, pues el gran Papa cluniacense, Urbano II, 
inicio la primera cruzada en un momento critico de la 
historia de la lucha entre Papado e Imperio, cuando 
el Emperador y los reyes de Francia e Inglaterra estaban 
bajo sentencia de excomunion, y, por consiguiente, la Cris- 
tiandad no podia considerarlos como sus jefes. Y en la 
segunda generacion de las Cruzadas, San Bernardo, el mas 
grande de todos los reformadores monasticos, asumio el 
papel principal en la predicacidn de la Cruzada y ademds 
did su consejo y apoyo poderosos a la nueva Orden militar 
del Templo, que expresd del modo mas complete el ideal 
religiose de la caballeria cristiana. 

Las grandes ordenes militares, como las Cruzadas mismas, 
fueron un puente entre la sociedad laica y la eclesiastica. 
Mientras el feudalismo habia tendido a secularizar la Igle- 
sia asimilando el beneficio del obispo o del abad al feudo 
del baron, las Cruzadas y las ordenes militares introdu- 
jeron los principios religiosos del voto y de la obediencia 
voluntaria en la institucion de la caballeria. El cruzado, 
por su voto, estaba desligado de todas sus obligaciones feu- 
dales y territoriales y se convertia en soldado de la Iglesia 
y de la Cristiandad. Para evitar el peligro de anarquia 
resultante de esta emancipacidn de las obligaciones feuda- 
les, la institucion de las ordenes militares facilitd un nuevo 
principio de autoridad y organizacion basado en concep- 
ciones estrictamente religiosas, similares a las de las drdenes 
monasticas. El nuevo estamento social creado por estas 
instituciones era internacional y pertenecia a toda la Cris¬ 
tiandad, no al Imperio o a los reinos. Por ende, el surgi- 
miento y caida de las grandes ordenes militares, particu- 
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larmente la de los templarios, senala el progreso y la 
declinacion de las tendencias unitarias en la Cristiandad 
medieval. 

Mientras continuaron las Cruzadas, la unidad del mundo 
cristiano se expreso en una dinamica actividad militante 
que satisfacia los instintos agresivos del hombre occidental, 
y al mismo tiempo los sublimaba en t^rminos de idealismo 
religioso. Asi las Cruzadas reflejaban lo mejor y lo peor 
de la sociedad medieval: la avidez agresiva de un Bohe- 
mond o un Carlos de Anjou y la abnegacidn heroica de 
un Godofredo de Bouillon y un San Luis. 

Esta ambivalencia era igualmente caracteristica de la 
institucion de la caballeria, que sobrevivio largo tiempo 
a las Cruzadas y dejo huella permanente en la sociedad y 
en la cultura europeas. Cada una de las grandes civiliza- 
ciones mundiales se ha enfrentado con el problema de re- 
conciliar el ethos agresivo del guerrero con los ideales eticos 
de una religion universal. Pero en ninguna de ellas la 
tension fue tan vital e intensa como en la Cristiandad 
medieval, y en ninguna parte el resultado ha sido mas 
importante para la historia de la cultura. No se trataba 
ya, como en la epoca de las invasiones barbaras, de una 
tensidn entre dos sociedades y dos elementos sociales, entre 
el ethos guerrero de los conquistadores paganos y la cultura 
cristiana de una poblacidn conquistada y mis civilizada. 
Al contrario, en la sociedad feudal la tension existia dentro 
de la misma sociedad y aun dentro de la misma clase. 
Vemos por ejemplo, en la Historia eclesiastica de Orderico 
Vitalis, c6mo el mismo estrato social y aun las mismas 
familias producian ascetas y guerreros, jefes de reforma 
monastica y barones salteadores, de modo que el caricter 
individual mas bien que la tradicion colectiva era el factor 
decisivo. 
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Asi la tension entre los dos ideales y las dos formas de 
vida se trueca ahora en una tension psicoldgica interna, 
que a veces se manifestaba por la conversion individual del 
Caballero en monje, pero que mas a menudo cobraba el 
aspecto de cierto compromiso entre los dos ideales, como 
el voto de cruzada, la pertenencia a las drdenes militares 
o el intento de transformar la caballeria en el arma se¬ 
cular de la Igiesia y del poder espiritual. La regeneracion 
gradual del ethos heroico por influencia de la Igiesia en- 
cuentra su expresion literaria en las chansons de geste, que 
representan el espiritu autentico de la sociedad feudal, en 
contraste con la poesia romantica de los trovadores y la 
epica cortesana, que parecen pertenecer a un mundo entera- 
mente distinto. 

La epoca de las Cruzadas vio tambien el desarrollo de un 
nuevo ideal secular de la caballeria, antitesis directa del 
ideal que tenia San Bernardo de una caballeria cristiana 
y de la disciplinada austeridad de las ordenes militares; 
pero al mismo tiempo difiere profundamente del heroismo 
barbaro de los guerreros feudales nordicos. El nuevo ideal 
es una creacion del sur. Surgio del contacto entre la so¬ 
ciedad feudal del Languedoc y la civilizacidn superior del 
Mediterraneo occidental, zona que era todavia el centro 
de la cultura islamica de Occidente. Se manifestd en una 
nueva forma de vida y en una nueva literatura —la poesia 
lirica de los trovadores— que habia de tener inmensa in¬ 
fluencia, no solo en la literatura sino tambien en las nor- 
mas de conducta de Occidente. 

Los rasgos distintivos de este nuevo movimiento eran el 
culto de la cortesia y el culto del amor. Sobre todo, se 
preocupaba por el refinamiento de la vida, por la creacion 
de un nuevo tipo de conducta social que se centraba en el 
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ideal del amor romantico; se apoyaba en un complicado 
codigo de modules que parece exagerado y sutil aun para 
las normas modernas, y que debi6 estar en agudo y sorpren- 
dente contraste con la brutalidad y la violencia que toda¬ 
via caracterizaban a la sociedad feudal, 

Asi el nuevo movimiento presen ta todos los rasgos de 
una planta exotica. No tiene raices en la cultura medieval 
de Occidente. No es cristiano, ni latino, ni germanico. 
Aparece bruscamente en el sudoeste de Francia, hacia la 
epoca de la primera Cruzada, sin ninguna preparacion 
o desarrollo previo. Sin embargo, debe de haber tenido 
una prehistoria —como se ve en su expresion literaria, tan 
exotica y original como los ideales sociales que encarna—, 
pues la lirica de los trovadores, en la mas antigua de sus 
formas conocidas, posee todos los signos de una tradicion 
estilistica y literaria que ya habia alcanzado madurez.5 
He sostenido en otra parte 6 que los origenes del nuevo 
estilo deben buscarse en la rica y brillante sociedad de la 
Espana musulmana, con la cual los duques de Aquitania 
habian estado en contacto cuando anexaron el ducado semi- 
espanol de Gascuna despues de 1030, y cuando realizaron 
su cruzada contra los moros de Zaragoza, terminada por la 
conquista de Barbastro en 1064. 

Es imposible discutir aqui los argumentos en pro o en 
contra de la influencia de la cultura islamica occidental 
en la literatura provenzal y en el nuevo ideal cortesano. 
Solo puedo referirme a los aspectos mas generales del 
proceso de compenetracion cultural que tuvo lugar en este 
periodo. Es indiscutible que a pesar de la intolerancia mutua 
de ambas culturas los jovenes pueblos occidentales a veces 

5 Cf. Guillermo IX de Aquitauia, nros. VI, VII y X de la cdicion 
Jeanroy en Classiques Frangais du Moyen Age (1927) . 

« “Vhe origins ol: the Romantic Tradition”, Mediaeval Religion, 
pags. 121-54 (1935). 
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asimilaron la cultura superior y mas refinada de la otra 
civilizacion, que era mas antigua. Esto se ve en el caso de 
la trasmisidn de la filosofia y la ciencia drabes durante el 
siglo XII por medio de las escuelas de traductores de Toledo 
y otras partes. Y si asi sucedia en la sociedad clerical, que 
estaba mas en guardia contra la infiltracion de doctrinas 
extranas, es probable que la sociedad laica estuviera mucho 
mas dispuesta a aceptar la influencia de una cultura su¬ 
perior en asuntos no relacionados directamente con la reli- 
gidn o la politica. 

La civilizacidn del Mcditerraneo meridional, que habia 
alcanzado su mayor desarrollo en la epoca del califato fa- 
timida y del califato de Cordoba en los siglos x y xi, pro- 
dujo inevitablemente una profunda impresion en los hom- 
bres del norte, que solo conocian la vida dura e incdmoda 
del Castillo feudal. Y en la epoca de las Cruzadas, cuando 
el Mediterraneo se abrio otra vez a la navegacidn occi¬ 
dental y cuando las republicas maritimas de Italia se hicie- 
ron ricas por el comercio con tierras islamicas, no faltaron 
intercambios entre ambos mundos. 

Hay un pasaje encantador en la cronica de Fray Salim- 
bene, en el que describe la breve y unica visidn que tuvo 
de este tipo de vida en una de las ricas casas orientali- 
zadas de la gran ciudad comercial de Pisa. 

“Cuando ibamos mendigando pan con nuestros canastos 
llegamos a un patio, en el que entramos. Habia una fron- 
dosa vina que se extendia por encima de nuestras cabezas. 
Era delicioso ver su verdura, era agradable permanecer bajo 
su sombra. Habia leopardos y otras bestias raras de allende 
los mares que contemplamos, pues es un placer ver lo nuevo 
y extrano, Y habia jdvenes y muchachas de encantador as- 
pecto, en la flor de su juventud, vestidos ricamente. 

“Tenian en sus manos violines, violas, citaras y otros 
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instrumentos con los que tocaban melodias, acompanando 
la musica con gestos apropiados. Nadie se movia ni hablaba, 
todos escuchaban en silencio. Y la cancidn era tan nueva 
y deliciosa, tanto por los versos como por la variedad de 
las voces y las maneras de los cantantes, que henchia el 
corazdn de alegria. Nadie nos hablo. Nosotros no les diji- 
mos nada. La musica de las voces y de los instrumentos 
no ces6 durante todo el tiempo que permanecimos alii, 
y nos quedamos largo rato, y no sabiamos c6mo irnos. 
No se (Dios lo sabe) de donde venia esta vision de tanto 
deleite, pues yo nunca habia visto nada parecido, y no me 
ha sido otorgado verlo nunca de nuevo.” 7 

Puede objetarse que esta escena ocurrid en la cristiana 
Italia, no en la Espana musulmana. Pero ilustra mi tesis 
de que las formas de cultura meridionales y musulmanas 
penetraron en la Cristiandad medieval. En la epoca de 
Salimbene se desarrollaba el mismo proceso, aunque en una 
escala mucho mayor, en las cortes del empcrador Federico 
en Sicilia y Apulia, y en el siglo anterior los reyes nor- 
mandos de Sicilia habian ido aun mas lejos en la adopcidn 
de formas exteriores de la vida cortesana del mundo islami- 
co, mostrandose generosos protectores de los sabios y lite¬ 
rates musulmanes. Hay, ademas, algunos testimonies frag- 
mentarios de que en el siglo xi esta cultura meridional ya 
habia hecho valer su encanto sobre sus conquistadores, pues 
Ibn Bassam, el historiador portuguds musulman «, ha con- 
servado el vivo retrato de uno de los jefes de la cruzada 
de Aquitania en 1064, sentado en un divan con vestidos 
orientales mientras escuchaba embelesado a una mora can- 
tandole en drabe. 

7 Chronica Fratris Salimbene de Adam, cd. Holdcr-Egger, M. G. H. 
SS., XXXII. 

8 Cita la obra perdida dc Ibii Hayyan, el gran historiador espanol, 
que fu6 contemporAnco de los aconteciriiicntos descritos. 
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A traves de la musica, de la poesfa y de la vision de iina 
forma de vida novedosa y deliciosa, la influencia de la 
cultura superior del Mediterraneo meridional penetro en 
la sodedad feudal. La cultura cortesana y la poesia proven- 
zal fueron las conductoras de este espiritu exotico. No 
solo eran extranas a las antiguas tradiciones de la caballe- 
ria feudal, sino tambi^n hostiles a sus ideales espirituales. Y 
contra el ascetismo y las preocupaciones por el mas alia, 
dominantes en el pensamiento cristiano e inspiradoras del 
ideal de cruzada de San Bernardo, su espiritu era franca- 
mente terrenal y hedonista. Amor y honor, riqueza y libe¬ 
ral idad, belleza y alegria, eran ahora los verdaderos fines 
de la vida, en comparacidn con los cuales el gozo del cielo 
y las penas del infierno resultaban palidos y desdibujados. 

Asi la cultura cortesana fue una especie de anticruzada, 
un movimiento de propaganda para el desarrollo de una 
nueva cultura aristocratica secular, de sentido opuesto al 
de las Cruzadas, pero que seguia los mismos caminos: desde 
el Mediterraneo hacia Francia septentrional e Italia, y, 
finalmente, a Alemania, Inglaterra y Gales. Es posible 
seguir detalladamente la huella de esta difusion, por lo 
menos en uno de sus importantes canales, pues la heredera 
de Aquitania, nieta del primer trovador, Eleonor de Poitou, 
fue sucesivamente reina de Francia y de Inglaterra, y sus 
hijas fueron Maria de Champana, Alix de Blois y Matilde 
de Sajonia. Bajo su proteccion estas cinco cortes se con- 
virtieron sucesivamente en centros de difusidn de la cultura 
y literatura cortesanas de la Europa septentrional. 

Estos hechos ofrecen notable ejemplo de un movimiento 
puramente cultural en el sentido mas estricto del termino; 
movimiento que no era autoctono ni estaba inspirado por 
fines religiosos sino que pertenece integramente a la region 
intermedia del arte y de la conducta social conscientes. 
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Por anomalos que sean estos movimientos en relacidn con 
el desarrollo de las grandes culturas mundiales, no carecen 
de importancia, como se ve en ciertos aspectos de la cultura 
helenistica y renacentista. Pero el caso de la cultura cor¬ 
tesana de Europa medieval se destaca particularmente de- 
bido al hecho de que coincide con el movimiento creador 
de la religion medieval y lo penetra. El resultado fu^ un 
conflicto y una tension en el centro mismo de la cultura 
occidental entre dos concepciones de la caballeria y dos 
tipos opuestos de conducta. 

Este conflicto se complied por el hecho de que se su- 
perponia a otro, mas antiguo, entre el ideal del guerrero 
bdrbaro y el del caballero cristiano, al que me he referido 
antes. Asi, cuando la cultura cortesana llegd al norte en la 
segunda mitad del siglo xii, estas oposiciones se expresaron 
en la nueva literatura romantica que surgia en la corte 
angevina y en las cortes de Francia septentrional y Flandes, 
asi como en las regiones occidentales y meridionales de 
Alemania. La leyenda arturiana, creada como una especie 
de mito nacional por la dinastia anglonormanda angevina, 
did libre vuelo a la imaginacidn de la nueva escuela poetica 
y llegd a ser el centro de un amplio desarrollo de la ^pica y 
del romance cortesanos. Pero aqui, aun desde el comienzo, 
vemos a un poeta como Chretien de Troyes aceptando los 
ideales exdticos de la nueva poesia cortesana por deferencia 
hacia su protectora, Maria de Champana. “Materia y estilo 
—dice— me son dados y suministrados por la condesa. El 
poeta trata simplemente de expresar sus preocupaciones y 
propdsitos.” 

Finalmente, en el gran ciclo en prosa sobre Lancelot y 
la busqueda del Graal -en el siglo xiii— la tensidn entre el 
ideal cortesano y la tradicidn cristiana es del todo consciente 
y explicita, convirtiendose en el tema central de todo este 
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ciclo, como se ve en el dramatico contraste entre Lancelot 
y Galahad, Camelot y Corbenic; entre la caballeria mun- 
dana con sii culto de la cor tesla y su ideal desenfrenado 
del amor romantico, y la caballeria celestial simbolizada 
por la busqueda y la visidn del Santo Graal. Pero aqul 
ya hay un intento de slntesis y reconciliacidn. Galahad es 
hijo de Lancelot y el ultimo se adhiere, aunque sin exito, 
a la busqueda espiritual. Y sus ideales divergentes se vin- 
culan mediante el mismo codigo de cortesla y las institu- 
ciones comunes de la “alta orden de caballeria”. Es facil 
encontrar otros ejemplos de estos esfuerzos de reconcilia- 
cion. Hugo de Berze, el trovador arrepentido que se re- 
tractd en La Bible au seigneur de Berze, pudo defender 
al mismo tiempo el ideal de cortesla. “Risa y cancion, 
justas, aventuras, y reuniones en la corte, tal era la cos- 
tumbre. Sin embargo entonces no por eso se perdla el 
paraiso, pues el que es colerico, sombrlo y melancdlico, 
bien puede perder el paraiso, y el que esta lleno de alegrla 
y alborozo bien puede ganarlo mientras se aparte del pe- 
cado.” 9 

Sin embargo, la oposicidn entre los dos ideales se mani¬ 
festo en forma tragica cuando la brillante sociedad que 
habla dado nacimiento a la cultura cortesana cay6 envuelta 
en sangre y ruina ante los cruzados del norte, dirigidos por 
el abad de Clster y Simdn de Montfort. Y el conflicto 
cultural se reflejd en el contraste entre los caracteres de 
los jefes: por un lado el debil y vacilante conde Raimundo 
de Tolosa y el disoluto rey Pedro de Aragdn, uno y otro 
poetas y grandes protectores de la cultura; y por el otro, el 
bravo soldado del siglo xiii, el devoto y despiadado Simon 
de Montfort. La cultura cortesana del sur mostrd su esen- 
cial fragilidad cuando enfrento la dura prueba de la guerra, 

0 La Bible au Seigneur de Berze, 127. 
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y se encontrd sin fin comun ni jefe adecuado. Habia 
tal vez una excepcion; el joven Raimundo Rogelio de Be¬ 
ziers, primera victima de la cruzada, cuyo destino se con- 
memora en el noble lamento de un trovador andnimo. 

“Lo han asesinado. Nunca hubo crimen ni locura que 
pluguiera menos al Dios, como el acto de estos perros re- 
negados de la raza de Pilatos que lo mataron. El fue como 
Jesus, que murio por redimirnos. (lAcaso no cruzo el mismo 
puente para salvar a su pueblo? 

“Rico en linaje, rico en orgullo, rico en valor, rico en 
consejos, rico en proezas; nunca hubo hombre comparable 
a vos. En vos hemos perdido la fuente de gozo.” lo 

Una caracteristica del dualismo de ideales de la caballe¬ 
ria es el hecho de que el poeta, ante una situacidn real- 
mente tragica, abandona el estilo sofisticado y el ethos 
hedonista de la tradicion provenzal, y vuelve a las imagenes 
e ideales de la caballeria cristiana, y escribe mas como cru¬ 
zado que como trovador. 

En realidad, desde el comienzo del siglo xiii los elemen- 
tos exdticos y cristianos de la tradicion caballeresca se 
interpenetran en inextricable confusion. Algunas de las 
expresiones mas claras del hedonismo pagano de la cultura 
cortesana han de buscarse en la literatura nbrdica, por 
ejemplo, en la exquisita obra maestra Aucassin y Nkolette, 
que parece pertenecer a Picardia o Hainault, aunque mues- 
tra claras huellas de influencia oriental. Y ademas, encon- 
tramos en Italia una profunda y fructifera asimilacidn de 
los ideales de la cultura cortesana por parte de la vida 
espiritual de la Cristiandad medieval. Vemos esto sobre todo 
en el caso de San Francisco, que debio mas a la cultura 

10 [El autor se apoya en la traducci6n de Jeanroy, Pocsie Lyrique 
des Troubadours, II, 213; y nosotros seguimos la versidn de Dawson. 
N. del T.] 
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indi'gena de los trovadores que a la cultura latina de las 
Escuelas y de las antiguas drdenes monasticas. En verdad, 
la vida de San Francisco muestra una trasposicidn del 
ideal de cortesia al piano superior de la vida cristiana, 
que si bien es consciente, esta totalmente desprovista de 
artificio y de literatura. Asi este ideal se libra de sus con- 
vencionales limitaciones aristocraticas y adquiere un signi- 
ficado cosmico trascendente. 

“Marchaba con honor sobre las piedras —escribe el do- 
minico Jacobo da Varazze, en el siglo xiii n— por amor 
de Aquel que se llama Piedra. Sacaba del camino los pe- 
quenos gusanos para que no fueran pisados por los tran- 
seuntes. En invierno mandd dar miel a las abejas para que 
no perecieran de hambre. Llam6 a todas las bestias sus 
hermanos. Estaba lleno de maravillosa alegria por el amor 
de su Creador. Contemplaba el sol, la luna y las estrellas 
y los invocaba por el amor de su Hacedor.” 12 

Hablare mas adelante de la influencia de San Francisco 
en la religidn medieval. Aqui solo quiero destacar la im- 
portancia decisiva de su vida en la espiritualizacion de la 
secular cultura cortesana, pues Francisco fue el verdadero 
creador de la unidn vital de las dos tradiciones tan influ- 
yentes en el desarrollo de la espiritualidad y de la litera¬ 
tura vernacula de la Edad media. 

Pero no debemos sobrestimar la importancia de esta trans- 
formacion espiritual, pues nunca superb totalmente el he- 
donismo secular de la cultura cortesana en su propio 
medio social. Este elemento secular sobrevivib a la decli- 
nacion de la cultura provenzal y al surgimiento de la espi¬ 
ritualidad franciscana. Dominante en la caballeria posterior 

11 The Golden Legend, por M. B. James de Voragine. [El autor cita 
la traduccidn de Chaucer, que nosotros ponemos eu castcllano. N. del T.] 

12 The Golden Legend. [El autor cita la versidn dc Caxton, ed. 
Kelmscott, pig. 897, y de ella traducimos. N. del T.] 
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--que Froissart describe tan bien y con tanta simpatia—, 
parece un brillante disfraz que oculta la corrupcion de 
una sociedad agonizante, cuando consideramos los horrores 
de la peste negra y de la guerra de Cien ahos. 

La secularizacion de la caballeria se vi6 favorecida a la 
vez por la perdida del ideal de cruzada y por el aumento 
de riqueza y lujo en la vida cortesana de Occidente, como 
se ve, por ejemplo, en la corte borgohesa a fines de la 
Edad media, de modo que la figura del caballero medieval 
se cambia casi insensiblemente en la del cortesano rena- 
centista. Sin embargo, aun asi los altos ideales de la caba¬ 
lleria nunca se desacreditaron o perdieron del todo. Atrave- 
saron la Baja edad media desde la Vida de San Luis por 
Joinville hasta la Vida del buen caballero Bayardo por el 
Leal Servidor, y desde Chaucer hasta Sir Philip Sydney. 
Es posible que el elemento de dualismo y tension, inhe- 
rente desde un principio a la tradicibn caballeresca y 
cortesana, le diera un poder de adaptacibn y de supervi- 
vencia que no poseian las instituciones de la Cristiandad 
medieval a pesar de su mayor integracibn. Como quiera 
que fuese, es cierto que el ideal de la caballeria cristiana 
siempre ha conservado su atractivo para nosotros y su in¬ 
fluencia en los tipos eticos occidentals; no lo impidieron 
ni las criticas de moralistas como Ascham ni la tragica 
ironia de los mas grandes espiritus del Renacimiento: Cer¬ 
vantes y Shakespeare. 





Capitulo IX 

LA CIUDAD MEDIEVAL: COMUNA Y GUILDA 

El desarrollo de la sociedad feudal y de las instituciones 
que se relacionan con ella, especialraente la institucidn de 
la caballeria, representa solo un aspecto del renacimiento 
de la cultura occidental en la Edad media. No menos im- 
portante £ue el resurgimiento de la ciudad, que transformd 
la vida social y economica de Europa occidental. Durante la 
Edad oscura, y especialmente en la epoca carolingia y post- 
carolingia, Europa occidental se habia convertido casi en- 
teramente en una sociedad agraria, en la cual la vida de 
la ciudad desempenaba quizas un papel menos importante 
que en ninguna otra sociedad que haya alcanzado un nivel 
semejante de civilizacidn. Desde el siglo xn en adelante el 
mundo medieval fu^ una vez mas un mundo de ciudades 
en el que la vida urbana y el espiritu civico eran apenas 
menos intensos que en la dpoca clasica de Grecia y Roma. 
No fue la ciudad medieval una repeticidn de cosa alguna 
que hubiera existido antes. Fue una nueva creacidn, dis- 
tinta a las ciudades de la Antigiiedad o a las de los tiempos 
modernos, e inclusive diferente, aunque en menor grado, 
de los tipos de ciudades que se encontraban en Oriente 
en la misma epoca. 

Este nuevo tipo de ciudad tuvo considerable influencia 
en el desarrollo religioso de Europa occidental durante es- 
tos siglos de formacion. El difunto Ernst Troeltsch, si- 
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guiendo a Max Weber, lleg6 a sostener que fu^ la ciudad 
medieval la primera en crear las condiciones favorables 
para la cristianizacidn completa de la vida social, que no 
habian existido ni en la cultura ciudadana del mundo anti- 
guo, basada en la esclavitud, ni en la sociedad agraria feu¬ 
dal, construfda en gran parte por el fuerte a expensas del 
debil. 

Segun Troeltsch, solo en el momento en que la ciudad 
—surgida de la desintegracion y el superavit del rdgimen 
agrario del feudalismo— logro unir su variada poblacidn 
—salida de las clases sociales mas diferentes—, el terreno 
estuvo preparado para que las mejores cualidades de la 
sociedad medieval se purificaran de la crudeza y de la vio- 
lencia del feudalismo. La condicion misma de su existen- 
cia, como asociacion esencialmente econdmica, es la paz, 
la libertad y el interes comun de todos los ciudadanos, 
juntamente con la libertad de trabajo y la fundamentacidn 
de la propiedad en el esfuerzo y la industriosidad perso- 
nales. 

En todos estos aspectos la ciudad correspondia en gran 
medida a las aspiraciones de la 6tica cristiana. Como co- 
munidad de trabajo, pacifica y no militarizada, usando el 
elemento militar s61o para su defensa y todavia desprovista 
de rasgos capitalistas urbanos, la ciudad medieval era un 
modelo de sociedad cristiana tal como la encontramos en 
la teoria tomista. Desde el punto de vista econdmico y 
politico el periodo de cultura civica que comienza en el 
siglo XI puede considerarse como preparacion y base del 
mundo moderno. Pero para el historiador de la vida re- 
ligiosa y etica aparece tambien —con sus catedrales y su 
intensa vida eclesiastica, sus confraternidades y guildas 
religiosas, su cuidado por el bienestar espiritual y material 
de sus habitantes, y con sus instituciones educativas de 
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caridad— como el punto culrainante del desarrollo del 
espiritu medieval.i 

Es facil mostrar el reverse de este desarrollo: la intensi- 
dad de los conflictos de clase y la ferocidad de la lucha 
intestina que muestran las crdnicas de las ciudades italianas 
y flamencas. Sin embargo hay varies factores en el desen 
volvimiento de la ciudad medieval que confirman el vere¬ 
dicto favorable de Troeltsch. 

En primer lugar la ciudad, como el monasterio, era un 
oasis de seguridad y paz en un mundo de inseguridad y 
guerra. Era un lugar de refugio donde los que no amaban 
la guerra podian reunirse bajo la proteccidn eclesidstica. 
Las primeras ciudades de la ^poca carolingia debian su 
existencia a la Igldsia. Eran la residencia de los obispos 
y el centre administrative de la dideesis, e inclusive con- 
tenian un numero de monasteries ademas del capitulo y 
la escuela episcopal. Fuera de los eclesiasticos, sus servido- 
res y la guarnicion de Caballeros y gente armada encarga- 
dos por el obispo o el conde de defender las murallas, 
no habia practicamente ninguna clase urbana independien- 
te. La ciudad carolingia no era un centre economico, fuera 
de su mercado, que proveia a las necesidades vitales de sus 
habitantes, De hecho era una especie de ciudad-templo, 
como existian en tiempos prehistdricos en Mesopotamia o 
mas tarde en Asia Menor. 

El elemento distintivo en la vida de la ciudad medieval 
posterior —la clase mercantil— no aparecid hasta los si- 
glos X o XI, y aun su importancia cstaba a menudo confi- 
nada a ciertas regiones favorecidas, sobre todo las costas del 
Mediterrdneo occidental, la llanura de Lombardia, y los 

1 E. Troeltsch, Soziallehren der christUchen kirchen und Gruppen, 
pags. 250-51. [Hay trad, italiana: Le dottrine sociale della chiesa e del 
gruppi cristiani (1941).] 
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valks del Escalda, el Mosa y el Rin, y en Europa oriental 
a las dos grandes rutas comerciales que unian el Bdltico 
con los mares Caspio y Negro por la via del Volga, del 
Dnieper o del Don. 

En Enropa occidental estos nuevos aspectos histdrieos 
generalmente se basaban en el principio de asociacidn 
voluntaria bajo proteccidn religiosa — un principio parti- 
cularmente adaptado a las neeesidades de las nuevas elases 
que no tenian ningun puesto en la jerarquia territorial 
del Estado feudal. Estas asociaciones ostentaban un doble 
caracter: por un lado nacian del compafierismo de las ca- 
rreteras, donde los hombres deben viajar en grupo para 
protegerse mutuamente, formando caravanas de peregri- 
nos o mercaderes; y, por el otro, de la asociacidn religiosa 
voluntaria — la hermandad, charity o guilda, que se or- 
ganizaba con propositos caritativos o sociales, bajo el patro- 
nato de algdn santo popular. 

El desarrollo de la vida dudadana medieval en Europa 
nordoccidental se debio en primer lugar a asociaciones de 
este tipo. Tales grupos de mercaderes se encontraban en 
Flandes, ya en el siglo x, estableeidos bajo los muros de una 
fortaleza feudal o de una ciudad eclesiistica, y al crecer 
el movirniento comercial se difundieron a trav^s de Europa 
nordoccidental y central. Poco a poco las asociaciones mer- 
cantiles libres y voluntarias comenzaron a intervenir en 
forma no oficial en todos los asuntos de las nuevas comu- 
nidades. De este modo produjeron espontaneamente los 
drganos de un nuevo gobierno municipal que era ccnnple- 
tamente distinto a todo lo conoeido por la ciudad-estado 
clasica o el Estado territorial feudal, puesto que desde su 
origen fue el drgano constitucional de la unica clase no 
privilegiada. El grupo voluntario de mercaderes se reunia, 
dirigido por su jefe electo, para discutir asuntos de interns 
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comun, y allegaba fondos para sus necesidades colectivas. 
A medida que crecia en riqueza y numero, tendia a con- 
vertirse en una organizacidn autarquica que podia llevar 
una existencia independiente, al margen de los drganos regu- 
lares del Estado feudal. Y como los mercaderes adquirian 
mas poder y se acostumbraban cada vez mas a la accidn 
comiin, finalmente aspiraron a tomar las funciones poli- 
ticas, juridicas y militares que habian pertenecido anterior- 
mente en forma exclusiva al obispo, al conde o a los re- 
presentantes del Estado feudal. 

De este modo nacid la commune, una de las mayores crea- 
ciones sociales de la Edad media. La comuna era una aso- 
ciacidn en la cual todos los habitantes de la ciudad, y 
no solo los mercaderes, se comprometian por juramento 
a preservar la paz comiin, a defender las libertades comunes 
y a obedecer a los funcionarios comunes. En principio se pa- 
recia mucho a las “ligas de paz” juramentadas de que hable 
en el ultimo capitulo, aunque tuvo una finalidad mds am- 
plia y un caracter mas permanente. Sus miembros se des- 
cribian a si mismos como “hombres de paz”, “hermanos 
jurados” participantes de una ‘‘amistad reciproca”, todos 
sujetos al deber de ayudar a sus hermanos en la necesidad 
comiin. 

Pero aunque la comuna tuvo un aspecto decididamente 
revolucionario al afirmar la independencia popular contra 
la autoridad episcopal, estaba lejos de ser anticlerical en 
el sentido vulgar del termino. Al contrario, tanto en Italia 
como en Francia septentrional y Aleraania estaba intima- 
mente unida al movimiento de reforma eclesidstica, y a 
menudo, bajo la direccion de predicadores populares adic- 
tos a los ideales de Hildebrando, las ciudades se levantaron 
en armas contra sus obispos. 
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El ejemplo mas notable de esto es la insurreccion de los 
patarinos en Milan, que desempenaron un papel tan im- 
portante en el movimiento reformista de 1065; su jefe fue 
Erlennbald, el primero de los nuevos tribunos, que gober- 
naba la ciudad “como un Papa y como un rey, por la 
espada y por el oro, por ligas juradas y pactos”, como 
escribe un cronista hostil. En Lombardia, el movimiento 
comunal alcanzo su mayor desenvolvimiento, de manera 
que finalmente en 1176 las tropas de la Liga lombarda 
tuvieron fuerzas suficientes para afrontar al emperador Fe¬ 
derico Barbarroja y derrotarlo en la batalla campal de 
Legnano. Aqui el movimiento comunal estaba inspirado 
por el mismo intenso entusiasmo religioso que caracterizd 
a las Cruzadas. Los hombres de Milan salieron a luchar 
por las libertades de su ciudad y por los derechos de la 
Santa Iglesia alrededor de Carrocio — la gran carreta de 
bueyes donde se celebro la misa de campana y que llevo 
el estandarte de San Ambrosio, paladin de la ciudad. 

De hecho la alianza de la Liga lombarda con el Papado 
contra el Imperio senala el surgimiento de un nuevo poder 
en la sociedad medieval, y desde ese momento las ciudades 
intervienen de modo decisivo en la vida publica occidental. 

Es cierto que las condiciones de Italia eran diferentes 
a las de Europa septentrional que he descrito hasta ahora. 
Pues en el mundo mediterraneo las tradiciones romana y 
bizantina de la vida ciudadana sobrevivian en un grado 
mucho mas alto que en el norte, y no hubo nunca la 
misma tendencia a la separacion de clases y al desarrollo 
de la ciudad como organo de las clases especificamente 
economicas que encontramos en Europa septentrional. 

En Italia los dirigentes de la ciudad pertenecian a la pe- 
quena nobleza del campo circundante, y la lucha de clases 
precedio y se entremezcld con los conflictos y rivalidades 
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de los nobles, que correspondian a las guerras privadiis 
del feudalismo nordico. Ademas, el hecho de que la Iglesi;i 
fuera en Italia una institucion esencialmente ciudadan;i, 
que mantenia la tradicion y generalmente preservaba las 
fronteras de la civitas romana, hizo que el lazo entre la 
ciudad y el campo fuera mucho mas estrecho que en Europa 
septentrional, y acrecento el sentido de unidad civica y 
de patriotismo.2 

For ende, en el curso de la Alta edad media, Italia sc 
convirtio en la tierra de las ciudades-estados, comparable 
unicaraente con la antigua Grecia por la riqueza y diversi- 
dad de su vida civica. Desde las grandes republicas mari- 
timas como Venecia, Pisa y Genova, que eran mas ricas 
y poderosas que cualquier reino medieval, hasta las pe- 
quenas ciudades situadas en las colonias de Umbria y las 
fronteras y que controlaban solo unas pocas leguas cua- 
dradas de territorio fertil, encontramos toda clase de comu- 
nidades, coincidiendo sblo en la intensidad de su patriotismo 
local. En todas ellas la participacion de nobles y plebeyos 
en un regimen politico comun, produjo una vida social 
distinta a cualquiera de las de Europa septentrional. Sin 
duda el sentimiento de clase era fuerte, como habia sido 
en la antigua Grecia, pero el conflicto no estallaba entre 
la burguesia urbana y la nobleza campesina como en e! 
norte, sino entre las distintas clases que compartian la vida 
comun de la ciudad. 

A1 comienzo la comuna se gobernaba por consules ele- 
gidos en la asamblea plenaria o arrengo de los ciudadanos. 
Pero a medida que el poder politico de las ciudades au- 

2 El simbolo de esta intima relacidn entre Iglesia y Ciudad puede 
verse en el bautisterio comun, que es un rasgo notable de las ciudades 
italianas, especialmente en Toscania, y vemos en Dante c6mo el pa¬ 
triotismo civico y la devocidn religiosa del poeta se concentraban en 
como si fuera el sagrado corazdn de Florencia. (Paradiso, XXV-l-ll.) 
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mentaba, los cdnsules cayeron bajo la dependencia del 
Concejo de los ciudadanos principals, que eran nobles. Por 
otro lado, el aumento del comercio y la industria incremen- 
taron la importancia de los comerciantes y artesnnos, y 
ellos tambien exigieron una intervencibn en el gobieriio 
de la ciudad. En el siglo xiii el pueblo, organizado en siis 
guildas, agrupado en amplias asociaciones como la Cre- 
denza de San Ambrosio en Milan, la Sociedad de San Faus- 
tino en Brescia, o la Sociedad de San Bassiano en Lodi, 
intento quitar el control a los nobles. Finalmente, sobre 
todo en Toscania, los nobles se convirtieron en una clase 
perseguida, que era excluida de los cargos o expulsada de la 
ciudad, de modo que los desterrados politicos y los que 
carecian de franquicias se convirtieron en un elemento 
importante en la politica de las ciudades italianas. 

Esta actitud envidiosa de las clases o de los individuos 
que reclamaban una posicibn excepcional, caracterizb la vida 
comunal italiana y llevb a elaborar una serie de proycctos 
constitucionales para supervisibn y control de los magistra- 
dos. Esta fue la consecuencia inevitable de la participacibn 
directa de todos los ciudadanos en la obra de gobicrno, 
lo cual, como en la antigua Grecia, implicaba la rotacibn 
de las funciones y la corta duracibn de los cargos, asi como 
el sistema muy democratico de eleccibn por sorteo en lugar 
del voto. 

El desarrollo politico de las grandes ciudades maritimas 
siguib un curso diferente debido a que los nobles mismos 
estaban interesados en el comercio, de modo que hasta el 
Dogo de Venecia, que era el igual de los reyes y se casaba 
con princesas bizantinas o germanas, participaba como los 
otros venecianos en las aventuras comerciales. Estas ciuda¬ 
des habian encabezado el renacimiento econbmico del Me- 
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diterrdneo, y tenian un punto de vista cosmopolita desco- 
nocido en cualquier otra parte de Europa occidental. Ve¬ 
necia, sobre todo, se habia librado de la conquista y del 
control de los barbaros durante la “Edad oscura", y en 
el siglo XI era aun en gran medida bizantina por su cultura 
y su vida social. El desenvolvimiento de las ciudades occi- 
den tales, por otra parte, se veia trabado por el predominio 
del poderio musulman en el Mediterraneo occidental, y 
el surgimiento de la prosperidad econdmica de Pisa y Gd- 
nova dependia del comercio con Espana y Norddfrica mas 
bien que del mundo bizantino. A1 comienzo del siglo xii, 
Donizo de Canossa describia a Pisa como a una ciudad 
semioriental. 

Qui pergit Pisas videt illic monstra marina, 

Haec urbs Paganis, Turchis, Libycis, quoque Parthis, 

Sordida, Chaldoei sua histrant littora tetri. 

Sin embargo estas ciudades tambien estaban en la avan- 
zada cristiana contra el Islam, y sus pueblos estaban ani- 
mados por un fuerte espiritu de cruzada que se expresa en 
los versos latinos de los poetas pisanos de los siglos xi 
y XII. Desde el punto de vista literario estos poemas son 
muy inferiores a la epoca del feudalismo ndrdico en las 
Cruzadas —las chansons de geste—, pero por otro lado estdn 
muy cerca de los acontecimientos que relatan, y reflejan el 
caracter esencialmente civico del movimiento de las Cru¬ 
zadas en Italia, Ya una generacidn antes de la primer a 
Cruzada, las ciudades de Italia repentinamente habian abier- 
to las puertas que durante tan to tiempo separaron a Europa 
occidental del mundo mediterraneo civilizado, y la funda- 
ci6n del gran Duomo en Pisa en 1063, construido con los 
despojos de los sarracenos despuds de la conquista de Pa¬ 
lermo, testimonia la combinacidn del orgullo civico, la 


empresa comercial y el idealismo de las Cruzadas, que ca- 
racteriza a las republicas maritimas. 

Los efectos de la reapertura del Mediterraneo al comer¬ 
cio y la navegacidn occidentales de ningun modo se con- 
finaron a las ciudades maritimas italianas; las ciudades de 
Provenza y Cataluna, sobre todo Marsella y Barcelona, 
participaron en la expansion. Cuando Benjamin de Tudela 
visitd Montpellier en 1160 la encontro repleta de merca- 
deres cristianos y musulmanes venidos de todas partes — de 
Algarve, Lombardia, el Imperio, Egipto, Palestina, Grecia, 
Francia, Espana e Inglaterra; y agrega que gente de todas 
las lenguas se reune aqui, principalmente como consecuen- 
cia del trdfico de los genoveses y pisanos. 

De este modo la influencia mediterranea penetro hacia 
el interior, desde Venecia y Lombardia y a traves de los 
pasos a Germania; desde Pisa a Toscania, desde Genova a 
traves del Monte Cenis, y desde la Riviera remontando el 
valle del Rodano hacia Borgona y Champana. Aqui los 
mercaderes del Mediterraneo se encontraban con los del 
otro gran centro de actividad economica de Occidente: las 
ciudades de Flandes; y las grandes ferias de Champana se 
convirtieron durante el siglo xii en un centro de comercio 
internacional y en una “clearing house" para transacciones 
financieras entre hombres de nacionalidades diferentes. 

A medida que esta corriente de comercio crecia en am- 
plitud y profundidad, transformaba gradualmente la vida 
econdmica de Europa occidental. Nacian nuevas industrias, 
se fundaban nuevas ciudades, y las antiguas ciudades episco- 
pales revivian y adquirian instituciones comunales. Desde las 
ciudades la nueva vida se difundia a los campos cercanos,, 
y aun en algunos casos llegd a formar comunas rurales en 
grupos de aldeas, como en el ejemplo bien conocido de la 
comuna de Laonnais, donde diecisiete aldeas adquirieron 
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de Luis VII en 1177 una carta de libertades comunales. 
Pero aparte de estos cases excepcionales, el resurgimiento 
de la vida ciudadana did libertad al campesino, ya sea 
directamente, por la migracidn a las nacientes ciudades, o 
indirectamente, favoreciendo la sustitucidn del trabajo por 
los pages en efectivo y aumentando las posibilidades de 
franquicias ciudadanas. 

En esta atmdsfera de renacimiento econdmico, de expan- 
sidn de la vida comercial y de mayores oportunidades de 
libertad personal, tuvo lugar el gran florecimiento de la 
cultura religiosa de la cristiandad medieval; florecimiento 
cuya expresidn artistica fu6 el nuevo estilo gdtico de arqui- 
tectura y escultura que se origind en Francia septentrional 
en el siglo xii y que se difundid de un extreme al otro de 
Europa occidental durante los ciento cincuenta anos si- 
guientes. 

Sin duda Viollet Le Due iba demasiado lejos cuando 
delinia la arquitectura gdtica como la arquitectura de las 
Gomunas —arte laico inspirado por el nuevo esplritu de 
libertad popular—, puesto que los monjes, sobre todo los 
de la orden cisterciense, tambien participaron activamente 
en su primer desarrollo. Sin embargo, hay una relacidn 
intima entre los dos movimientos, ya que el nuevo arte 
nacido en las regiones de Francia septentrional —donde el 
movimiento comunal era mas fuerte— y las grandes catedrales 
que eran la culminacidn suprema del nuevo estilo, fueron 
los centres de la vida ciyica de las nuevas ciudades como 
en la ciudad-templo de la Antigiiedad. 

Ademds, el nuevo estilo se difundio y diversified con la 
expansidn de la vida urbana, hasta transformar, al final 
de la Edad media, la apariencia de todas las ciudades de 
Europa septentrional y occidental e inspirar a la nueva 
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arquitectura clvica de los Paises Bajos y de las ciudades 
hansedticas del Bdltico. 

La nueva ciudad produjo un nuevo pueblo y un nuevo 
arte, y aunque ambos estuvieron condicionados por las fuer- 
zas econdmicas y dependieron materialmente del resurgi¬ 
miento de la actividad comercial e industrial, se inspiraron 
tambien en las nuevas fuerzas espirituales que en gran me- 
dida precedian al renacimiento econdmico. As! las rutas de 
peregrinaje son mds viejas que las rutas comerciales. Saint 
Gilles fue centro de peregrinaje antes que se desarrollara 
su famosa feria y antes que Marsella y Montpellier se 
convirtieran en centros de mercaderes. La peregrinacidn 
a San Miguel de Monte Gargano trajo a los normandos a 
Italia meridional antes que los mercaderes italianos cru- 
zaran los Alpes, y el peregrinaje a Jerusalen, no el comercio 
levantino de Pisa y Genova, inspird el movimiento de las 
cruzadas. 

Finalmente, y sobre todo, la confraternidad religiosa o 
"caridad” —la libre asociacidn de individuos bajo el pa- 
tronato de un santo para la ayuda niutua, espiritual y 
material— fue la semilla del gran florecimiento de la vida 
comunal en las guildas mercantiles y artesanales que eran 
el rasgo mds notable de la sociedad urbana medieval. La 
vida de la guilda medieval era un microcosmo de la de 
la comuna, y su intensa solidaridad hizo que la pertenencia 
a ellas fuera mds importante en la vida del individuo que 
la pertenencia a la misma ciudad, puesto que era principal- 
mente a traves de la guilda que el hombre ordinario 
ejercia y comprendia su ciudadania. La constitucidn de las 
guildas de artesanos era esencialmente la misma en toda 
Europa occidental; y en el curso de los siglos xiii y xiv 
llegd a desempenar el principal papel en la vida de toda 
ciudad medieval, desde las grandes ciudades como Floren- 
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da, Paris y Gante hasta los pequenos burgos con unos 
pocos cientos de habitantcs. 

Habia, sin embargo, una gran diferencia entre el papel 
desempenado por las guildas en la vida de las ciudades 
libres de Italia, Flandes y Alemania y las funciones mas 
modestas que realizaban en lugares como Inglaterra y Fran- 
cia en la Baja edad media, lugares que poseian un fuerte 
gobierno real. La posicion de Italia era unica, en la medida 
en que los nobles —al menos los pequenos nobles— tenian 
desde el comienzo un lugar preponderante en la vida comun 
de la ciudad, y las guildas a que pertenedan —como las de 
banqueros, comerciantes y abogados— poseian inevitable- 
mente un prestigio social y una influencia politica mucho 
mayores que las guildas de los artesanos y tenderos. Por 
ende fue en Italia donde las guildas consiguieron dominar 
primero, absorbiendo prdcticamente el gobierno de la co- 
muna y concentrando su autoridad en las manos de sus 
propios representantes: los priores de las artes mayores y 
menores. 

Pero en Europa septentrional, en las ciudades de Flandes, 
encontramos el desarrollo mds notable de las guildas de 
artesanos como fuerza politica. Aqui en el siglo xiv las guil¬ 
das de trabajadores menos privilegiados, sobre todo los teje- 
dores, que eran el elemento mds numeroso de la poblacion, 
se levantaron contra la aristocracia mercantil e impusieron 
una especie de dictadura medieval del proletariado. Bajo 
el gobierno de las guildas de los textiles las tres grandes 
ciudades de Flandes —Gante, Brujas e Ypres— alcanzaron 
su mds alto desarrollo, y durante un breve periodo tuvieron 
un lugar importante en la politica europea. Pero esta fue 
una hazana linica debido a las condiciones excepcionales 
de las ciudades indus triales flamencas, que poseian un gran 
mercado internacional. En casos mds normales, las guildas 
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de artesanos estaban sujetas al control de las autoridades 
civicas y formaban una jerarquia de corporaciones que re- 
gulaban la vida econdmica y social de la ciudad hasta en 
sus detalles mds minimos. De este modo la ciudad medieval 
fud capaz de reconciliar los intereses del consumidor con 
la libertad y responsabilidad corporativas del productor. 
Como escribia el difunto Henri Pirenne: “La economia 
urbana medieval es digna de la arquitectura gdtica, de la 
que es contempordnea. Creo en todos sus detalles, y po- 
driamos decir ex nihilo, un sistema de legislacion social mds 
complete que el de cualquier otro periodo de la historia, 
incluyendo al nuestro.” 3 

Esta integracidn de organizacidn corporativa, funcidn eco- 
ndmica y libertad civica, hace de la ciudad medieval —como 
destaca Troeltsch— la encarnacidn mds completa de los 
ideales sociales de la Edad media, como los vemos en su 
forma mds destacada en los escritos de Santo Tomds y sus 
contempordneos. La filosofia politica medieval estaba do- 
minada por el ideal de unidad. La humanidad era una 
gran sociedad y, sobre todo, la especie Humana regenerada, 
la porcidn de humanidad que se habia incorporado a la 
Iglesia, estaba unida por su coparticipacidn en Cristo, su 
cabeza, por su lealtad hacia la Ley divina y por su dedicacion 
a un fin trascendente. La unidad formaba un organismo 
complejo y jerarquizado, un cuerpo con muchos miembros, 
teniendo cada uno una funcion vital que realizar, cada uno 
con su propio oficio y ministerio puestos al servicio del 
todo. 

Esta doctrina de la sociedad implica el principio de subor- 
dinacion jerarquica en cada grado, pero al contrario de 
la teoria aristot<§lica, no requiere subordinacion total o 

3 H. Pirenne, Les Villes du Moyen Age, pdg. 182. 
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mstiituci6n de la esclavitud. Cada individuo, miembro del 
todo, es un fin en si mismo, y su particular officium o 
ministerium no es meramente una tarea social obligatoria 
sino un medio al servicio de Dios, a traves del cual participa 
en la vida comun del cuerpo integro. Sin duda, en la prac- 
tica, el lugar del hombre en la jerarquia social debe deter- 
minarse por herencia o competencia; pero, en principio, la 
teoria favorece la idea de vocacion y la autonomia interna 
de cada 6rgano particular. 

Como faemos visto, habia ya en el orden feudal una ten- 
dencia a reconocer la naturaleza organica de la sociedad 
y la reciprocidad de derechos y deberes en la jerarquia 
social. Pero el sistema feudal descansaba en ultimo t^rmino 
en una base de servidumbre y en el poder y en el privilegio 
ganados y mantenidos por la espada. De modo que el Estado 
feudal nunca pudo escapar enteramente a la anarquia y 
a la desunidn de las que habia surgido. La ciudad medieval, 
por otra parte, era esencialmente una unidad: unidad vi¬ 
sible y tangible, estrictamente definida por sus murallas y 
torres y centrada en la catedral, simbolo visible de la fe 
y del propdsito espiritual de la comunidad. Y dentro de 
la ciudad, la organizacidn corporativa y autdnoma de las 
diferentes actividades econdmicas en la vida de la comuni¬ 
dad, por medio del sistema de las guildas, corresponde per- 
fectamente a la doctrina de la diferenciacion organica y 
de la interdependencia mutua de los miembros de la so¬ 
ciedad cristiana. Asi la ciudad medieval era una comunidad 
de comunidades, donde los mismos principios de derechos 
corporativos y libertades reconocidas por cartas se aplicaban 
por igual al todo y a las partes. La idea medieval de liber- 
tad, cuya expresidn mas alta es la vida de las ciudades libres, 
no consistia en el derecho individual de hacer su propia 
voluntad, sino en el privilegio de participar en una forma 
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muy organizada de vida corporativa que poseia su propia 
constitucion y el derecho de gobernarse a si misma. En 
muchos casos, esta constitucion fu6 jerarquica y autoritaria, 
pero asi corao cada corporacibn tenia sus propios derechos 
en la vida de la ciudad, del raismo modo cada individuo 
tenia su lugar y sus derechos en la vida de la guilda. 

Estos derechos no eran puramente econdmicos o aun po¬ 
liticos, pues uno de los rasgos mas notables de la vida de 
las guildas medievales era el modo en que combinaban las 
actividades seglares y religiosas en el mismo complejo social. 
Los servicios de la capilla de la guilda, el rbgimen de ora- 
ciones y misas para los hermanos muertos, y la represen- 
tacibn de espectaculos y misterios en las grandes fiestas* 
eran funciones de la guilda tanto como el banquete combn, 
la regulacibn del trabajo y los salaries, la asistencia al com- 
panero enfermo y desafortunado y el derecho de participar 
en el gobierno de la ciudad. En la vida de la Iglesia y 
en la extensibn de la liturgia a la vida comtin por el arte 
y las representaciones* la vida colectiva de la ciudad me¬ 
dieval se manifestb en la forma mas cabal, de modo que 
la pobreza material de un individuo estaba compensada 
por el hecho de que la actividad comunal y la expresibn 
artistica y simbblica estaban mas desarrolladas que en cual- 
quier sociedad materialmente mas rica de la Europa mo- 
derna. 

En este aspecto, la ciudad medieval realizaba mejor la 
idea de commonwealth —la plena comunibn y comunicacibn 
de los bienes sociales— que ninguna sociedad que jam^s 
haya existido, con excepcibn de la polis griega; y era supe¬ 
rior aun a esta, en la medida en que no era el sistema 
social de una clase ociosa fundada en el trabajo servil. 
Erasmo, que vib en Estrasburgo una de las bitimas institu- 
ciones corporativas que subsistian en la era renacentista. 
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era consciente de esto cuando escribid: Videham monar- 
chiam absque tyrannide, aristocratiam sine factionibus, dc- 
mocratiam sine tumultu, opes obsque lucu... Utinam in 
hujusmodi rempublicanij divine Plato, tibi contigisset inci- 
dere! 4 

Es cierto que el desarrollo completo del sistema corpora¬ 
tive en la politica de una ciudad libre era un resultado 
excepcional que, como en la deraocracia griega, se obtuvo 
solo en condiciones particular men te favorables y durante 
un breve periodo, como en las ciudades flamencas del si- 
glo XIV, en Siena, bajo el gobierno de los Riformatori (1371- 
85), y en Florencia bajo Miguel di Lando y los Ciompi 
(1378-82). En Francia e Inglaterra el surgimiento de la mo- 
narquia nacional privd a las ciudades de su independencia 
politica y finalmente de su autonomia interna. Sin embar¬ 
go, aun aqui, contribuyeron en forma decisiva a la vida 
del Estado medieval, pues al ocupar un puesto en la je- 
rarquia feudal al lado de los barones y del clero, introdu- 
jeron un nuevo principio representative en la vida politica. 
Priraero en Italia meridional y en Espana, despu^s en In¬ 
glaterra y Francia, y finalmente por toda Europa occidental 
desde Suecia hasta Portugal, las “buenas ciudades” se con- 
virtieron en uno de los grandes estamentos, “universidades” 
o “brazos” del reino, invitadas a mandar sus agentes o re- 
presentantes para dar consejo y ayuda al rey y lograr el 
“comiln consentimiento del reino”. 

En este sistema de estados representatives, la concepcion 
medieval de la sociedad como comunidad de comunidades 
encuentra su expresidn mas completa. El reino como un 
todo es una universitas —la comuna del reino—, y se com- 

4 “Vi monarquia sin tirania, aristocracia sin facciones, democracia 
sin tumultos, riqueza sin lujos... OjalA, divino Platdn, hubieras co- 
nocido esta repdblica.” 
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pone de un grupo de univefsitates distintas en el que 
cada drgano de la sociedad se concibe como un solo y 
unico cuerpo. 

Sin duda esta idea estaba tan profundamente enraizada 
en el pensamiento medieval, que ya se manifiesta en la 
sociedad feudal antes del nacimiento del nuevo sistema. En 
verdad los estados basicos del reino fueron el clero y los 
barones -^los lores espirituales y temporales—, y las ciuda¬ 
des solo obtuvieron lugar en el Concejo en un periodo 
anterior en calidad de “tercer estado”. Pero cuando apare- 
cieron las ciudades que solo podian participar en la vida 
politica por medio de sus represen tan tes electos o agentes, 
el principio representativo llegd a ser una parte funda¬ 
mental del sistema de los estados, y did a esta asamblea 
medieval su nuevo cardeter y su importancia constitucio- 
nal. Desde entonces el Estado medieval deja de ser una 
jerarquia feudal basada en el principio de la tenencia 
de tierras, y se convierte en una verdadera comunidad 
politica en la cual los nobles y los comunes cooperaban 
para los fines sociales de todos. La institucidn del go- 
biemo constitucional y representativo, hoy caracteristica de 
las formas politicas modernas, tiene sus raices en este 
sistema medieval, y aun durante la Edad media ya habia 
adquirido plena —aunque prematura— expresidn en casos 
excepcionales, como en las Cortes de Aragdn y Cataluna, 
donde los estados poseian un completo control de la le- 
gislacidn asi como el derecho de supervisar la adminis- 
tracidn de sus agentes por medio de una comisidn perma- 
nente, llamada Diputacidn general. 

Asi las ideas medievales sobre la naturaleza orgdnica de 
la sociedad, los derechos y deberes sociales y la cooperacidn 
de las diferentes funciones especializadas dentro de la vida 
colectiva, son la base del desarrollo, no sdlo de las institu- 
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clones corporativas de la ciudad sino tambien de la cons 
titucidn rcpresentativa del reino medieval. Y en cada etapa 
de este desarrollo estas ideas se expresan en el pensamienio 
y en las instituciones de la Iglesia. Asi la jerarquia feuilal 
de la primera sociedad medieval responde a la Integra- 
ci6n de las comunidades mondsticas en grandes drdenes je;- 
rdrquicas como la cluniacense y la cisterciense. El desenvol- 
vimiento de las comunas y de las ciudades libres se asocia 
con el nacimiento de las universidades y con un nuevo ti 2 :)o 
de orden religiosa —los frailes—, que ya no se basa en dota- 
ciones ni en la propiedad de las tierras, sino que se organi/a 
para cumplir una particular funcidn social; y el desarrollo 
posterior del sistema de los estados encuentra su contrapar- 
tida eclesidstica en el movimiento conciliar que aplicd el 
principio de representacidn en escala aun mayor que la del 
Estado medieval, y que intentd crear una constitucidn re- 
presentativa para el cuerpo entero de la Cristiandad. 

Es claro’ que no se trata de dos cosas independientes. La 
vida de la sociedad medieval era unitaria, y sus instituciones 
religiosas y seglares s61o representan diferentes funciones del 
mismo organismo, como lo repiten los pensadores desde 
Juan de Salisbury hasta Nicolas de Cusa. Hay, sin em¬ 
bargo, un llamativo contraste entre esta tendencia unitaria 
y universalista del pensamiento y la cultura medievales y 
el agudo dualismo de la Iglesia y el Mundo, caracteristico 
de la antigua actitud cristiana hacia la cultura seglar, que, 
como hemos visto, dominaba aun el pensamiento cristiano 
durante la Epoca oscura. La modificacidn que ocurrid en 
las relaciones entre la Iglesia y una sociedad que, siendo 
cristiana por profesidn, consideraba su fe religiosa como 
inseparable de su ciudadania, no £ue la unica causa del 
cambio. Este se debid tambien a la revolucidn filosdfica 
que consistid en asimilar los principios 6ticos y socioldgicos 
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de Aristdteles e integrarlos en la estructura del pensamiento 
cristiano, de modo que la ley natural —la ley moral reve- 
lada por la luz de la razdn— recibia confirraacidn y nuevas 
fuerzas de una ley espiritual revelada por la fe. Por su- 
puesto, esto no borra la fundamental distincidn cristiana 
entre naturaleza y gracia, razdn y fe, mundo e Iglesia, pero 
subraya la concordancia y armonia de los dos drdenes mas 
bien que su oposicidn y conflicto. La ley divina, que es de 
gracia, no destruye la ley humana, basada en la razdn natu¬ 
ral. Es una ley de libertad, una ley que libera al hombre 
de las limitaciones y servidumbres del orden temporal y 
ensancha el espiritu de la civilizacidn cristiana. Esta idea 
de la incorporacidn progresiva de los distintos niveles de 
existencia y valor en un orden divino, proporciona una ideo- 
logia teoldgica para el complejo sistema corporativo de la 
sociedad medieval en la que cada funcidn religiosa y social 
se expresa en forma autdnoma y organica, desde la guilda 
mercantil que provee a las necesidades materiales de la ciu¬ 
dad hasta la comunidad monastica que existe s61o para la 
oracidn y la contemplacion — cada una con su propia ley 
y sus propias instituciones, pero todas participando por 
igual en la vida y en la fe comunes de un todo espiritual 
que las abarca. 

Los filosofos no fueron los linicos que comprendieron 
la continuidad de la naturaleza y de la gracia, y que atri- 
buyeron a cada institucidn social la capacidad de ser infor- 
mada por un propdsito espiritual superior. No podria haber 
palabras mas tomistas que aquellas que emplea el cronista 
de Yarmouth para hablar de su guilda mercantil. 

“Si —dice— el lazo de amor y amistad es laudable entre 
los hombres meramente racionales, luego, cuanto mas lo 
sera entre cristianos, que estan unidos por un vinculo mas 
estrecho de fe y religion; pero sobre todo, entre esos cris- 




210 LA CIUDAD MEDIEVAL 

tianos que forman una fraternidad que los une y ata por 

un solemne juramento.” 5 

En todos los aspectos de la cultura medieval tardia en 
contramos esta concepcidn de la jerarquia de bienes y va 
lores, y de la correspondiente jerarquia de estamentos y 
vocaciones que agrupa a la totalidad de las relaciones Iiii 
manas en una ordenada estructura espiritual que se extieruN’ 
de la tierra al cielo. Sin embargo, el acabamiento y la 
simetria de la sintesis tomista no debe ocultarnos que (§sia 
descansa en un muy delicado equilibrio de fuerzas opues 
tas y de tradiciones diversas, que sdlo puede mantenersr 
mediante una estricta adhesidn a un orden de exigencias 
^ticas y metafisicas que en ultima instancia requieren un 
acto de £e. Hay un mundo de diferencias entre la doctrina 
paulina del organismo mistico del cuerpo divino, en el cual 
cada parte alcanza su propia perfeccidn espiritual y se su 
bordina a los fines del todo, y la idea aristotdica de la socie^ 
dad como organismo natural, autosuficiente, en el cual las 
diferentes clases existen unicamente para el servicio del 
todo, y donde el gobernante y el legista dan forma a la 
materia inerte del cuerpo social, de modo que las clases 
inferiores, dedicadas a las artes mecanicas o a trabajos no 
especializados, tienen un caracter puramente instrumental. 

Ahora bien, como Santo Tomas ha demostrado, es muy 
posible incorporar el materialismo organico de la politica 
aristotelica al misticismo organico de la concepcidn cris 
tiana de la soeiedad, pero solo a condicidn de que el Estado 
mismo sea reconocido como organo de la comunidad espi¬ 
ritual y no como fin soberano de la vida humana. Es decir, 
la teoria y la practica social deben considerar a la parte 
con relacion al todo y no tomarla como fin ultimo. 

Esto significa que los cuerpos subordinados —ciudades, 

B Gross, The Gild Merchant, II, 278. 
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guildas, universidades y estamentos— no son meros instru- 
mentos y organos del Estado, sino que tienen relaciones 
y responsabilidades en una soeiedad espiritual mayor que 
el Estado y de la cual ellos tambi^n forman parte. Asi 
como la guilda debe lealtad al rey y no solo a la ciudad, 
del mismo modo debe lealtad a la Cristiandad considerada 
como un todo, y no s61o al reino o al principado al que 
pertenece su ciudad. 

Este principio fu^ generalmente reconocido en el gran 
periodo de la soeiedad medieval y le confirm su cardeter 
peculiar. Pero era dificil reconciliar esta concepcidn de una 
serie graduada de comunidades, cada una con su propio 
principio de autoridad casi politica, como una teoria aris¬ 
totelica de una sola comunidad autarquica, autdnoma y 
dotada de una soberania exclusiva sobre sus miembros. Era 
posible mantener el universalismo del pensamiento medieval 
s61o transfiriendo los atributos del Estado aristot^lico a 
un todo mayor. Si este todo era la Iglesia, como sostenian 
Egidio Romano y Alvaro Pelagio, el sistema desembocaba 
en una teoria de la monarquia o teocracia pontificia que 
amenazaba la independencia del poder temporal aun en su 
esfera propia. Si era el Imperio, como queria Dante, el 
Imperio y no la Iglesia se convierte por derecho divino 
en el drgano por el cual la civilizacidn humana alcanza su 
fin liltimo. Dante define este fin en t^rminos aristot^licos 
o mas bien averroistas: es la actuacion continua del inte- 
lecto pasivo, es decir, la realizacidn de todas las potencia- 
lidades del espiritu humano. Y el Emperador es el principio 
formal de unidad que mueve las voluntades y acciones de 
los hombres por una ley unica, del mismo modo que Dios, 
el Primer Motor, imprime a los cielos un movimiento uni¬ 
forme mediante una ley unica. 

Todo esto se acerca mas a Averroes o a Avicena que a 
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las ensenanzas de Santo Tomas; pero se aleja igualmenU; 
del espiritu verdadero de la poHtica de Aristoteles, que 
tendia al estudio de la naturaleza de la ciudad-estado gricga 
en sus formas reales mas bien que a la visidn de un Estado 
cosmopolita ideal. Hay que esperar hasta Marsilio de Padua 
—menos de una generacion despues— para encontrar una 
teoria del Estado en la que la tradicion medieval cristiana 
llegue a ser totalmente dominada y transformada por el 
espiritu del naturalismo aristotelico, al punto de que no 
deja lugar para la concepcion medieval de una sociedad 
universal cristiana. Es cierto que Marsilio aun sostenia la 
naturaleza organica de la sociedad, pero en el sentido pura- 
mente aristotelico que ya no tiene relacibn alguna con la 
tradicion paulina y teologica. El sacerdocio deja de ser el 
principio de unidad espiritual, el alma del organismo so¬ 
cial; se convierte en uno de los muchos drganos de la comu- 
nidad, pars sacerdotalis sujeta a la clase dirigente, o pars 
principans, desprovista de toda autoridad trascendente. El 
principio de unidad debe buscarse en la voluntad del legis- 
lador humano que solo posee un poder legal de coaccion. 
Ahora el legislador humano, segun Marsilio, no es sino la 
comunidad misma, la communitas o universitas civium; esta 
es la fuente ultima de la ley 6 y el poder constituyente que 
respalda al principatus, o clase dirigente, que es su organo 
o instrumento. El mismo principio vale para la Iglesia, que 
es la communitas fidelium, pero como Marsilio supone que 
su Estado es cristiano, las dos comunidades se confunden y 
solo hay una fuente ultima de autoridad para la Iglesia 
y el Estado. 

En todo esto, indudablemente, Marsilio no traduce mas 

C> Nos autem dicamus, secundam veritatem et consilium Aristotelis, 
causam legis effectivam, primam et propiam esse civium universitatem. 
{Defensor Pads, I, cap. XII.) 
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que un aspecto del desarrollo civico de la Edad media: el 
elemento laico de la ciudad-estado italiana, representado por 
juristas y funcionarios contra frailes y eclesiasticos; y su 
adaptacidn de la teoria politica aristotelica muestra cuan 
facil era para un ciudadano de una republica italiana vol- 
ver a la tradicidn de la polls griega con su monismo y su 
autarquia. 

La antigua filosofia politica de ia Edad media, desde la 
6poca carolingia hasta el siglo xii, no se preocupo en lo mas 
minimo por la teoria del Estado sino por las relaciones 
de la autoridad espiritual con la temporal — es decir, de 
dos jerarquias que coexistian en el cuerpo dnico de la 
Cristiandad. El Estado en el sentido cMsico y moderno del 
termino aparecid por primera vez en la ciudad-estado ita¬ 
liana con su intensa vida politica, su fuerte conciencia ci- 
vica y sus sistemas constitucionales complejos y artificiales. 
Luego, no es casual que los pensadores que resucitaron las 
doctrinas aristotelicas y clasicas del Estado y las aplicaron 
a la sociedad contempordnea fueran casi sin excepcidn ita- 
lianos, como Santo Tomas de Aquino, Egidio Colonna, Mar¬ 
silio de Padua y Bartolo de Sassoferrato. Y por eso, cada 
vez que estos escritores hablan de civitas y respuhlica, siem- 
pre estan pensando principalmente en la ciudad-estado que 
conocieron; aun cuando den a sus definiciones una ampli- 
tud suficiente para incluir unidades politicas mayores, como 
el reino o el imperio medievales. 

Pero en el caso de Marsilio percibimos nuevas corrientes 
del pensamiento social y religioso que ya no caben dentro 
de los moldes de la cultura medieval, sino que apuntan 
hacia un nuevo mundo. Sin duda su concepcion de la 
universitas civium como principio ultimo de autoridad 
social se funda en la realidad politica de la ciudad-estado 
italiana, en la cual, tedricamente, siempre era posible apelar 
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al parlamento o asamblea general convocado por la gran 
campana de la comuna, contra el Podestd o los Concejos, 
como se ve en las innumerables revoludones de las ciudades 
lombardas o toscanas. Pero cuando Marsilio quiere aplicar 
el mismo principio a la Iglesia y sacrifica totalmente la auto- 
ridad jerdrquica en favor de la communitas fidelium —la 
decisibn del cuerpo general de los fieles, cuyos minis tros y 
empleados son los cl^rigos—, parece acercarse mas a la Zu¬ 
rich del siglo XVI o a la Nueva Inglaterra del siglo xvii que 
a la ^poca y al pais de Dante y Santa Catalina de Siena. 


Capitulo X 

LA CIUDAD MEDIEVAL: ESCUELA 
Y UNIVERSIDAD 

El surgimiento de la ciudad medieval £u^ acompanado 
de cambios de gran trascendencia en la vida intelectual de 
la sociedad occidental y en las tradiciones educativas de la 
Edad media. Y como estas tradiciones eran principalmente 
religiosas, estos cambios produjeron modificaciones corres- 
pondientes en la religibn occidental y en la relacibn en- 
tre religidn y cultura. 

Como hemos visto, la Alta edad media, en la ^poca caro- 
lingia y en los siglos que la precedieron y siguieron, se 
caracterizaba por la preponderancia de los monasterios, no 
solo en la disciplina espiritual de la vida religiosa sino tam- 
bien en el desarrollo intelectual de la cultura cristiana. 
Se la ha llamado “la era benedictina de la cultura occi¬ 
dental", puesto que, desde el surgimiento de la nueva cul¬ 
tura cristiana de Northumbria en el siglo vii hasta el rena- 
cimiento de la vida ciudadana y el crecimiento de la vida 
urbana en el siglo xii, la continuidad de la alta cultura se 
mantuvo en Europa occidental en las abadias benedictinas 
que eran las grandes fuentes de saber y de produccidn lite- 
raria. 

Sin duda en teoria las ciudades episcopales eran tam- 
bi^n centros de estudio, y el obispo, mds bien que el mo- 
nasterio, era directamente responsable del cumplimiento del 
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plan de educacidn cristiana establecido por las capitularcs 
de los emperadores carolingios. Mds aun, la influencia jx t - 
sonal del gobernante hizo que a menudo la corte y la vs 
cuela de palacio fueran centres de actividad intelectual 
y de direccidn cultural. Pero en ambos cases el nivel alcan 
zade se debid a les menjes, que eran tan preminentes en 
las ciudades episcopales ceme en las certes de les gebernati 
tes anglesajenes, carelingies y germanos. Es dificil separai 
las tradicienes de la escuela de Yerk de la de Bed a y Beniio 
Biscep, y la tradicion de la escuela de palacie carolingia 
de la de Teurs, Cerbie y Fulda. Tedavia en el sigle xi, 
cuande ya habia cemenzade el renacimiente ecendmico 
de Eurepa eccidental, Mente Cassine, baje la direccidn tie 
Desiderie (1058-87), era el centre de cultura mds avanzade 
de Italia; mientras al nerte de les Alpes la abadia de Bee 
baje Lanfrance y San Anselme (c. 1045-93) no s61o poseyo 
una de las mas famosas e influyentes escuelas piiblicas del 
tiempo, sine que en los primeros escritos del mismo An- 
selmo se logro un nivel intelectual que Eurepa occidental 
no habia conocido durante mas de seis siglos, desde los 
dias de San Agustin. 

Sin embargo, en el sigle xi Bee y Monte Cassine fueron 
excepciones, y las riendas de la educacion y de los estudios 
pasaban a manes de las escuelas catedralicias de Francia 
septentrional y Lorena, come Reims, Chartres, Laon, Tour- 
nai y Lieja. Esto habia cemenzade en el sigle anterior en 
Lieja, baje el obispo Notker, y en Reims baje Gerberto de 
Aurillac, que fue scholasticus o maestro de esa escuela desde 
970 hasta 982, La tradicion se continud con San Fulberto 
en Chartres y con Adalberon en Laon, y se extendio en el 
curso del siglo xi a Tournai, Paris, Tours, Anger y Lc 
Mans, Pero tal vez el ejemplo mas notable de escuela cate- 
dralicia en el siglo xi debe buscarse en Lieja, donde las 
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escuelas monasticas de la dideesis produjeron una especie 
de Universidad rudimentaria hacia donde convergian estu- 
diantes de todas partes de Europa, no sdlo desde Francia 
y Germania, sino desde Inglaterra anglosajona y (en el 
caso de Cosme de Praga) desde la remota Bohemia. Pero 
la lucha entre Imperio y Papado y la leal tad de Lieja a 
Enrique IV destruyd la preeminencia de esta “segunda Are¬ 
nas” en el mismo momento en que se iba acentuando el 
renacimiento intelectual. 

Gilberto de Nogent, que escribia a comienzos del siglo xi, 
describe en su autobiografia c6mo antes de su nacimiento y 
aun durante su juventud habia tal carencia de maestros 
que dificilmente podian encontrarse, salvo en las ciudades 
m5s importantes, y todavia su conocimiento era insuficiente 
y “nada parecido al de los clerigos vagabundos” —clericulis 
vagantibus— de los ‘‘tiempos modernos”, lo que ocurria 
justamente cuando, como escribe en otra parte, florecian 
tanto las letras y el mimero de escuelas era tan grande que 
eran accesibles aun a los pobres. 

Hacia esta epoca, en la ultima decada del siglo xi y en 
las primeras dos del xii, ya habia un destacado renacimien¬ 
to de la actividad cultural y literaria que no se identificaba 
con ninguna escuela catedralicia en particular, sino que 
era comun a las provincias occidentales de Francia —Maine, 
Anjou, Touraine y Normandia— y tenia sus protectores en 
la corte anglonormanda de Enrique I y en la de su herma- 
na, Adela de Blois. La figura principal de este movimiento 
fue Hildeberto de Lavardin, maestro y obispo de Le Mans, 
y despues arzobispo de Tours (1056-1133), quizas el mejor 
latinista de todos los poetas latinos de la Edad media. 
Estrechamente asociados con 61 estaban Marbod de Angers 
(1035-1123), canciller y director de la escueia de Angers, 
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y luego obispo de Rennes, y Baudri de Meung sur Loire 
(1046-1130), que estudid en Angers y fud obispo de Bourgeuil 
(1089) y arzobispo de Dol en 1107. Conectado, aunque mc- 
nos directamente, estuvo Reginaldo de Faye, al sudoeste do 
Tours (c. 1040-1109), que £ud profesor en San Agustin 
de Canterbury desde 1097, y Raiil de La Tourte (c. 1063- 
1110), maestro de la escuela monastica de Fleury. 

Estos hombres no eran filosofos o teologos, sino poetas 
y humanistas, que se vanagloriaban de su conocimiento de 
los clasicos y se deleitaban en compania de sabios y mujeres 
cultas, con quienes cambiaban cartas y copias de versos. 
Asi, antes de que las escuelas de Paris se hicieran famosas 
y antes de que la nueva literatura verndcula se hubiera des- 
arrollado en las cortes feudales, habia ya una cultura cor- 
tesana eclesidstica que anunciaba el desarrollo posterior del 
humanismo occidental e imponia un nuevo ideal de educa- 
ci6n literaria e intercambio social. 

Apenas hay exageracidn si se dice que este tipo de hu¬ 
manismo eclesiastico constituye la tradicidn central de la 
cultura superior en Occidente. Se remonta al renacimiento 
de los estudios en el periodo carolingio, que inclusive habia 
estado representado en esa regidn por Alcuino en Tours, 
Teodulfo en Orleans y Servato Lupo en Ferrieres; y anuncia 
el primer humanismo italiano de Petrarca en el siglo xiv. 
Durante el siglo xii florecid excepcionalmente en el reino 
anglonormando y angloangevino, y tuvo un centro impor- 
tante en las casas del arzobispo Teobaldo (1139-64) y de 
Santo Tomds Becket (1164-70) en Canterbury, lo mismo 
que en la corte real. 

Aqui el espiritu del humanismo medieval tuvo su mas 
acabada expresion en Juan de Salisbury, el gran sabio in¬ 
gles, quien despues de sus estudios en Paris y Chartres fu^ 
secretario del arzobispo Teobaldo y mas tarde companero 
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de Santo Tomds en su exilio y en su muerte, siendo final- 
mente obispo de Chartres en 1176. Sus escritos ofrecen un 
cuadro mds complete de la vida intelectual de su tiempo 
que ninguna otra obra de la literatura medieval. No s61o 
era un humanista y un estudioso de los cldsicos como Hil- 
deberto o Marbod, sino que tambi^n conocia plenamente 
los nuevos estudios dialdcticos y £ilos6£icos de las escuelas, 
representados por sus maestros, que incluian a Abelardo y 
Gilberto de la Porrde lo mismo que a Guillermo de Con¬ 
ches y Ricardo el Obispo. Ademds, £ue uno de los pioneros 
del renacimiento aristot61ico y quizas el primero en com- 
prender la importancia £ilos(3£ica de la “Nueva L6gica”, 
especialmente la de los Topicos, que trans£orm6 el antiguo 
arte escoldstico de la discusidn en una teoria de la ciencia 
y en una ciencia del pensamiento.i 

Sin embargo, al mismo tiempo era completamente cons- 
ciente de los peligros que amenazaban a la nueva cultura 
universitaria, no s61o la tendencia a un intelectualismo 
descarnado —dialectica exsanguis et sterilis—, sino mds aun 
la concepcidn £ilistea de la educacidn como adiestramiento 
prdctico con vistas a una carrera pro£esional de ^xito. En 
estos aspectos Juan sigue £iel a la tradicidn de Chartres, 
que en la primera parte del siglo xii, bajo los hermanos 
Bernardo y Thierry y su discipulo Guillermo de Conches, 
habia competido con Paris como centro de FilosoEia y la ha¬ 
bia superado como escuela de estudios cldsicos y huma- 
nisticos. Chartres £ue la ultima y la mds grande de las es¬ 
cuelas catedralicias pre-universitarias, y gracias a Juan de 
Salisbury y a los dos tratados educativos de Thierry y Gui¬ 
llermo de Conches, el Heptateuchon y el Dragmaticon, te- 
nemos una in£ormaci6n mds completa sobre los m^todos 
pedagdgicos y los ideales de la escuela de Chartres que la 

1 C/. Metalogicon, III, v: De utilitate Topicorum. 
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que poseemos para las grandes universidades medievales cn 
el siglo siguiente. 

Pero cuando Juan de Salisbury escribla, el movimiento 
universitario estaba ya muy avanzado. Una muchedumbic 
de alumnos de todas partes de la Cristiandad se juntaba eii 
Pans y Bolonia, y la vida bohemia de los menesterosos y 
turbulentos estudiantes se converti'a en tema favorito de 
poetas y satiricos. Esta nueva clase ya no se contentaba 
con la larga ensenanza y la disciplina estricta de las anti 
guas escuelas catedralicias tal como era Chartres. Se trataba 
de un proletariado intelectual de estudiantes pobres y ani- 
biciosos que desdehaban el pasado, se impacientaban anU' 
la disciplina y seguian al profesor y a la doctrina de modii 
en ese momento. 

Ya en los comienzos del siglo xii la fama de Abelardo ha 
bfa hecho de Paris uno de los centres mas populares de 
ensenanza en Francia, y a mediados del siglo la multipli- 
cacion de escuelas y la competencia de los profesores riva^ 
les la habian convertido en la capital intelectual de Ja 
Cristiandad. Durante el siglo xii las escuelas de Paris lie 
varon a cabo gradualmente su organizacion corporativa qiic' 
culmind en la formacion de la gran universitas, o corpora 
cion de “maestros” o profesores licenciados bajo el control 
del canciller, y se convirtio en el arquetipo y modelo dv 
la mayoria de las universidades que posteriormente se org;i 
nizaron en Europa septentrional. 

Pero aunque Paris superaba a todas las otras universida¬ 
des medievales por su actividad cultural y por su autoridad 
colectiva como organo intelectual de la Cristiandad, la 
igualaba y tal vez la superaba en antigiiedad y prestigio 
social la gran universidad italiana, que representa una tra- 
dicidn y un tipo de organizacidn distintos. La Universidad 
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de Bolonia tuvo una posicibn similar en Italia, a la que la 
Universidad de Paris tenia en Francia. Asi como la ultima 
se convirtio en la gran escuela internacional de Teologia 
y Filosofia para toda la Cristiandad occidental, del mismo 
modo Bolonia desde sus comienzos fu6 el gran centre in¬ 
ternacional de estudios juridicos, Pero mientras la Univer¬ 
sidad de Paris durante toda la Edad media fue esencialmente 
una institucion clerical, Bolonia fue en gran medida una 
universidad laica, donde se educaban los juristas y funcio- 
narios que desempenaban un papel importante en el go- 
bierno de las ciudades italianas. 

Sin duda el desarrollo del estudio del derecho canbnico, 
asociado a la obra de Graciano alrededor de 1140, hizo 
tambien de Bolonia un centre importante para la instruc- 
cibn de los administradores y juristas de la Iglesia medie¬ 
val. Pero Bolonia se hizo famosa por primera vez como 
escuela de Derecho romano en los dias de Irnerio (c. 1090- 
1130), y los civilistas, no los canonistas, dieron el tono y 
determinaron la orientacibn de los estudios. 

Ya en la primera mitad del siglo xii el doctor en Dere¬ 
cho civil gozaba de prestigio extraordinario, como lo vemos 
en el papel desempenado por los cuatro Doctores de Bo¬ 
lonia en la Dieta de Roncaglia en 1158.2 Mas aun, los 
estudiantes de Bolonia poseian una posicibn mucho mas 
elevada que los estudiantes clericales de Paris y Oxford, 
debido en parte a su edad mas madura y a su posicibn 
social superior. Desde fecha muy temprana comenzaron a 
dirigir sus propios asuntos y a imponer sus condiciones 
de estudio, de modo que Bolonia y las universidades ita¬ 
lianas que siguieron esta tradicibn fueron esencialmente 

2 Rashdall escribe que “quizd ningiin profesor en toda la historia 
de la cducacidn habi'a gozado hasta entonces de tanta estimacidn pii- 
blica como los primeros doctores de Bolonia”. 












LA CIUDAD MEDIEVAL 


ESCUELA Y UNIVERSIDAD 


223 


222 

corporaciones estudiantiles que al final controlaban a sus 
profesores, a quienes consideraban mas bien como empka 
dos que como maestros. 

Este extrano sistema, tan diferente del orden jerarquiio 
eclesiastico de las universidades ndrdicas, se relaciona estre- 
chamente con el desarrollo de las instituciones comunalcs 
italianas. De hecho, las universidades eran comunas cic 
estudiantes basadas, como la misma corauna urbana, en cl 
lazo moral y legal del juramento comun. Estas relaciones 
ban sido admirablemente descritas por el doctor Rashdall 
en el pasaje siguiente de su clasico libro sobre las Univer 
sidades medievales: 

“La concepcidn de ciudadania imperante en las repiibli 
cas italianas —dice Rashdall— estaba mucho mis cerca de 
la antigua concepcion griega que de la que prevalece en los 
Estados modernos. La ciudadania, que es entre nosotros 
un mero accidente de domicilio, era en la antigua Atenas 
y en la Bolonia medieval una posesidn hereditaria de 
inapreciable valor... Un exilio prolongado era, por consi- 
guiente, una pena muy seria a la cual se sometia con 
repugnancia un cuerpo de jdvenes acomodados, muchos 
de ellos bastante viejos para participar de la vida poli- 
tica de sus ciudades. Las universidades estudiantiles sign! 
fican un intento por parte de tales hombres de crear para 
si una ciudadania artificial en lugar de la ciudadania 
natural a la cual habian renunciado temporariamente en 
busca de saber o de ventajas; y la gran importancia del 
studium para el bienestar comercial de la ciudad en la 
cual estaba situado puede explicar la buena voluntad qne 
al final mostraban las municipalidades —aunque la conec 
sion no se otorgaba sin lucha— para reconocer las univer 
sidades de estudiantes.” 3 

3 Rashdall, Medieval Universities, ed. Powicke and Emden, I, IG'l. 


Es dificil sobrestimar la influencia de Bolonia en el re- 
naciraiento de la jurisprudencia y del estudio del derecho 
romano en Europa occidental. Era el gran centro al cual 
los estudiantes de derecho acudian desde toda Europa y 
desde el cual salian profesores como Vacario de Inglaterra, 
y Azo y Placentino de Francia, para llevar las semillas del 
nuevo conocimiento. Pero su influencia fue mayor en la 
vida de las ciudades-estados italianas. Casi toda ciudad im- 
portante trataba de atraer profesores de Bolonia y poseer 
su propia escuela de derecho, y las numerosas universida¬ 
des fundadas en Italia en la Edad media, con excepcidn de 
la creacidn estatal de Federico II en Napoles, se basaron 
todas en el modelo boloh^s de una libre corporacidn estu- 
diantil, dedicandose antes que nada a los estudios juri- 
dicos. 

Todo esto puede parecer ajeno a la historia de las rela¬ 
ciones entre religion y cultura occidental. Pero el renaci- 
miento medieval del derecho romano estuvo intimamente 
vinculado al crecimiento del nuevo Derecho candnico, que 
desempend un papel tan importante en la integracidn y 
organizacidn de la Cristiandad medieval. 

El desarrollo del nuevo Derecho candnico coincidid eon 
la reforma del Papado, y fue el presupuesto esencial de la 
centralizacidn de la autoridad y de la jurisdiccidn en manos 
del Papa y de la curia romana. Pero estos estudios obtu- 
vieron una base cientifica sdlo cuando Graciano, un monje 
de Bolonia, produjo hacia el ano 1140 su gran tratado, el 
Decretum, que organizaba y clasificaba todo el material 
existente de acuerdo al espiritu de la nueva jurispruden¬ 
cia. Desde ese momento Bolonia fue el mayor centro de 
ensenanza tanto del Derecho candnico como del Derecho 
civil. Alejandro III, uno de los mis grandes pontifices me- 
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dievales, fue discipulo y comentarista de Graciano. Inocen- 
cio III fue alumno de Ugoccio de Pisa, que ensenaba eii 
Bolonia a fines del siglo xn. 

De hecho, a traves del pedodo central de la Edad media, 
desde 1150 hasta 1350, eran los canonistas de la Universidad 
de Bolonia mas bien que los teologos de la Universidad de 
Paris quienes permanedan mas cerca del Papado y ejercian 
mayor influencia en el gobierno y en la organizacion de 
la Iglesia, hecho lamentado por los conservadores como 
San Bernardo y Gerhor de Reichersberg, e idealistas co¬ 
mo Roger Bacon y Dante. Sin embargo, la organizacion 
efectiva de la Iglesia medieval se debi6 a los canonistas. 
El hecho de que este trabajo lo realizaran hombres prepa¬ 
rados en la misma escuela y las mismas tradiciones que los 
civilistas que durante el mismo periodo organizaban y 
racionalizaban el Estado medieval, fue de gran importan- 
cia para la historia de las instituclones occidentales. En la 
vida de las ciudades italianas este proceso de interaccidn 
llego a ser m5s complete que en otras ciudades. Los gober- 
nantes y funcionarios de la ciudad-estado y los administra- 
dores de la Iglesia salian de las mismas clases, eran educa- 
dos en las mismas universidades y habian recibido la misma 
formacidn intelectual; de manera que hubo un proceso 
continue de critica reciproca que estimuld el desarrollo de 
una opinion publica culta, como hasta entonces no habia 
existido en Europa septentrional. 

En Europa nordica la influencia de Bolonia y el renaci- 
miento de los estudios juridicos se hizo sentir desde muy 
temprano en las capas mds elevadas del gobierno eclesias- 
tico y real. Es cierto que Bolonia no era de ningun modo 
el unico centro de estudio del derecho. Fuera de las uni¬ 
versidades italianas, como Padua, que derivaban directa- 
mente de ella, fue el modelo de muchas otras fundacioncs 
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posteriores como Lerida, mientras en Francia, Orleans y 
Tolosa poseian importantes escuelas de Derecho. Sin em¬ 
bargo, asi como Paris tenia un prestigio unico como centro 
de estudios de filosofia y teologia cristianas, del mismo modo 
Bolonia —Bononia docta— era en Europa la autoridad 
juridica desde la cual, como escribe Honorio III en su 
Bula de 1220, “salian los dirigentes que gobiernan al pueblo 
cristiano”. Asi, durante siglos, Paris y Bolonia fueron los 
polos opuestos alrededor de los cuales giraba el mundo 
de los estudios medievales. Mientras los grandes fildsofos 
italianos como San Buenaventura, Santo Tomds, Mateo de 
Acquasparta y Egidio de Roma eran atraidos hacia Paris, 
los clerigos de Europa septentrional que ambicionaban una 
Carrera publica en la Iglesia estudiaban en Bolonia, donde 
constituian una corporacidn independiente: la Universitas 
ultra montanorum. Y el grado de Bolonia —especialmente 
el doble doctorado en Derecho civil y candnico— era mi- 
rado generalmente como el honor acad^mico mas alto del 
mundo. 

Pero no obstante el contraste espiritual e institucional 
entre Paris y Bolonia, ambas contribuyeron por igual a la 
transformacidn del sistema educative y a la formacidn de 
una “intelligentsia” profesional que luego habia de dominar 
la cultura occidental. Anteriormente la unidad espiritual 
de la Cristiandad se habia manifestado en una fe comiin 
y en una disciplina moral o ascetica comiin que era la 
tradicidn del monasticismo. Sdlo con el surgimiento de las 
universidades la cultura occidental adquirid esa nueva disci¬ 
plina cientifica e intelectual de la que dependian sus lil- 
timas creaciones. 

Es innegable que durante siglos este aspecto de la cultura 
medieval fue ignorado y menospreciado. Los humanistas 
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despreciaban a los escolasticos por su mal ladn, y los cicti 
tlHcos y lilosoLos los atacaban por su degenerado y “vermi¬ 
cular” aristotelismo.4 Solo en tiempos recientes hombres 
como A, N. Whitehead han reconocido que la ciencia nio- 
derna dificilmente podria haber existido si varios siglos 
de disciplina intelectual no hubieran preparado el pensa- 
miento occidental para aceptar la racionalidad del uni- 
verso y el poder de la inteligencia humana para investigar 
el orden natural. 

A todas luces el hecho de que las clases educadas de 
Europa durante siglos recibieran una instruccion rigurosa 
y complicada en el arte del pensaraiento logico, debe haber 
dejado huella en la cultura europea, como lo reconocieron 
hace un siglo Sir William Hamilton y J. S. Mill. Pero creo 
que se podria ir mas lejos y ver en la disciplina escolastica 
medieval uno de los principales factores que han diferen- 
ciado a la civilizacion europea de las grandes culturas re- 
ligiosas de Oriente, con las que estaban estrechamente 
vinculadas la cultura de la Alta edad media y del Imperio 
bizantino. Sin duda la actividad social y el sentido politico 
constructivo que ya distinguian a la iglesia occidental en 
los dias de San Gregorio y aun en los de San Leon Magno, 
puede atribuirse a la tradicion romana que sobrevivia en 
la cultura occidental; pero esta tradicion romana con su 
sentido del valor de la disciplina, del derecho y de la auto- 
ridad era esencialmente una fuerza conservadora. La in¬ 
teligencia critica y el inquieto espiritu de investigacion 
cientifica que han hecho de la civilizacidn occidental la 
heredera y sucesora de los griegos no proceden de alii. 
Es usual decir que este nuevo elemento comienza con el 
Renacimiento y la restauracion de los estudios griegos en 

4 Cf. el famoso pasaje de Francis Baton en The AdvancemeuL of 
Learning, I, iii, 3. 
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el siglo XV, pero el momento verdaderamente decisivo debe 
colocarse tres siglos antes, en la epoca de las universidades 
y de las comunas. Ya en Paris, en los dias de Abelardo y 
Juan de Salisbury, la pasion por la dialectica y el esjriritu 
de especulacion filosolica habian comenzado a translormar 
la atmosfera intelectual de la Cristiandad. Y desde esta 
epoca en adelante los altos estudios fueron dominados por 
la tecnica de la discusion logica — la quaestio y la discusion 
publica que durante tanto tiempo determine la forma de 
la filosofia medieval aun en sus mejores representantes. 
“Nada se conoce perfectamente —decia Roberto de Sorbon— 
que no haya sido masticado por los dientes de la discusion”, 
y la tendencia a someter cualquier asunto, aun los mas 
obvios o los mas absurdos, a este proceso de masticacidn 
no s61o favorecio la vivacidad del ingenio y la exactitud del 
pensamiento sino que, sobre todo, desarrolld el espiritu 
de critica y de duda metodica al que tanto han debido la 
cultura occidental y la ciencia moderna. 

Sin duda esta pasion por la discusidn y el analisis Idgico 
tambien produjo un inmenso derroche de fuerzas intelec- 
tuales en esteriles controversias. Al comienzo de la epoca 
escolastica Juan de Salisbury destacaba que se habia gas- 
tado mas energia durante los ultimos cincuenta anos en 
disputas sobre los universales que la que los romanos habian 
gastado en la conquista de su Imperio. Y al final de la 
Edad media la perversa sutileza de los occamistas y termi- 
nistas llego a justificar la violencia de la reaccidn humanis- 
ta. Sin embargo, entre estos dos extremos hubo un periodo 
de grande y fecunda creacidn intelectual que no se limito 
a los estudios logicos y metafisicos sino que se extendio a 
todos los campos del conocimiento, incluyendo las ri^ndas 
naturales. 


I 
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Hasta aqui me he referido especialmente a las dos grandes 
universidades de Paris y Bolonia que eran los centres prin- 
cipales de estudios teologicos y juridicos y arquetipos de 
todo el movimiento iiniversitario. Pero habia tambien una 
tercera tradicion, representada por las escuelas de Salerno, 
Montpellier, Toledo y la corte de Palermo, que £ue de 
gran importancia intelectual, aunque tuvo poca influencia 
en el desarrollo institucional de la universidad de la Edad 
media pues fue el canal por el que la ciencia griega y 
arabe alcanzo a Occidente presentando a la cultura de los 
sigios XIII y xiv un Aristdteles que ya no era s61o un logico 
sino tambien metafisico, fisico y bidlogo. 

Hemos visto como, durante la “Edad oscura”, el Medi- 
terraneo occidental se habia separado de Europa cristiana 
const!tuyendose en centro de un brillante desarrollo cultu¬ 
ral derivado del Oriente islamico. Y aqui, mas bien que 
en los Estados francos de Siria y en el Imperio latino de 
Constantinopla, Oriente y Occidente entraron en contacto 
y tuvo lugar el proceso vital de transmision y adaptacidn 
culturales. 

Este proceso comenzo en Italia meridional, en la segunda 
mitad del siglo xi cuando un monje africano de Monte 
Cassino, Constantino, inicio la obra de traduccidn, y la 
escuela de Salerno se convirtio en encrueijada de influen- 
cias griegas, drabes y judias, al menos en materia de me- 
dicina. Pero en Espana se realizo un trabajo de traduccion 
mas importante; sobre todo en Toledo, donde el arzobispo 
Raimundo de Sauvetat (1126-51) establecid una escuela de 
traductores que continue su actividad durante los sigios xii 
y xiii; de modo que Toledo durante un tiempo fue un factor 
tan importante en la cultura medieval como Paris y Bo¬ 
lonia. Los sabios toledanos no solo tradujeron al latin todo 
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el cuerpo aristotelico en su forma arabiga sino que tambien 
hicieron versiones de las principales obras de los grandes 
fildsofos y hombres de ciencia musulmanes y judios; Al 
Kindi, Al Farabi, Al Battani, Avicena, Ibn Gebirol y 
Al Ghazali. Finalmente, hubo entre ellos pensadores origi- 
nales, como Domingo Gonzalez, archidiacono de Segovia, 
que intento por primera vez hacer una nueva sintesis entre 
la filosofia de Avicena (que a su vez era una sintesis de las 
corrientes aristotelicas y neo-platonicas) y la tradicion agus- 
tiniana del Cristianismo latino. 

La caracteristica mas notable de este movimiento fud su 
cosmopolitismo. Judios, arabes, griegos, cooperaban con espa- 
holes, italianos e ingleses, Ya a comienzos del siglo xii un 
sabio ingles, Adelardo de Bath, educado en las escuelas 
catedralicias de Francia septentrional, viajaba a traves de 
Espana, Italia meridional y el Cercano oriente traduciendo 
las obras de Euclides y de los matematicos y astronomos del 
siglo IX de Asia central como Al Khwarizmi y Abu Ma’shar 
de Balkh. Para Adelardo y sus sucesores —los italianos Pla¬ 
ton de Tivoli y Gerardo de Cremona y los ingleses Roberto 
de Chester, Daniel de Morley y Alfredo de Sereshel— era 
como el descubrimiento de un nuevo mundo, e incitaron 
a sus compatriotas a dejar sus estudios elementales y sus 
estcriles argumentos, y a ponerse a estudiar a los arabes 
y a los antiguos griegos, que eran los unicos que poseian la 
genuina tradicion del conocimiento cientifico y filosdfico. 

Bien podria creerse que los origenes musulmanes y pa- 
ganos del nuevo saber hicieron imposible su aceptacion por 
la Cristiandad occidental. Pero no obstante la oposicion 
de los conservadores y la suspicacia de los guardianes de la 
ortodoxia, la nueva ensenanza se difundid con notable velo- 
cidad en las nacientes universidades, de modo que a me- 
diados del siglo xiii las obras de Aristoteles se estudiaban. 
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comentaban y discudan en Paris, Oxford, Tolosa y Colonia. 

En Paris el esfuerzo principal de tantas summae y tantos 
comentarios de las Sentencias de Pedro Lombardo tenia 
por finalidad interpretar la Teologia en terminos de meta- 
fisica aristotelica y lograr su mutua integracidn. En Oxford, 
por otra parte, por influencia de Roberto Grosseteste y de 
la escuela franciscana, los aspectos ciendficos y matemiticos 
del nuevo saber fueron los mas estudiados y dieron a la 
escuela de Oxford caracteristicas originales. 

Finalmente, la representacion mas pura e irreductible de 
la tradicion aristotelica se halla en la ensenanza del mu- 
sulman-espanol Averroes (Ibn Rushd, 1126-98) cuyas obras 
fueron traducidas despuds de 1217 por Miguel Scot (f 1232), 
astrdlogo de la corte de Federico II, y que encontro en- 
tusiastas discipulos en Sigerio de Brabante y sus continua- 
dores en la Universidad de Paris desde 1270 hasta 1280, y 
en Bolonia y Padua en el siglo xiv. 

Esta gran afluencia de nuevos conocimientos e ideas tuvo 
como resultado proveer a las universidades y a la sociedad 
internacional de estudiosos y profesores que las frecuenta- 
ban de materiales para construir una nueva sintesis intelec- 
tual. Los dialecticos ya no estaban constrenidos a masticar 
y remasticar los antiguos lugares comunes de la escolastica. 
Tenian al fin algo solido en que hincar el diente. Y du¬ 
rante cien anos hubo, en consecuencia, un desarrollo de 
los estudios filosoficos como no se habia visto desde la gran 
epoca de la antigua Grecia. El efecto sobre la cultura ge¬ 
neral puede verse en forma acabada en la Divina Comedia 
de Dante, el mayor monumento literario de la Edad media, 
en el cual todos los aspectos de la vida y todas las fa- 
cetas de la experiencia personal e historica estan ilumina- 
dos por una vision metafisica del Universo como unidad 
inteligible. Y por detras de la Divina Comedia se ve la 
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obra de Santo Tomas, de San Alberto y de muchos otros 
de menor importancia, todos dedicados a construir un 
gran edificio intelectual en el que cada aspecto del cono- 
cimiento se coordina y subordina a la ciencia divina —Theo- 
logia—, fin ultimo y trascendente de toda inteligencia creada. 

El mayor interes de esta sintesis no es su perfeccion 16- 
gica, pues esto podia ya encontrarse en forma rudimentaria 
en el curriculum tradicional de las escuelas de la Alta edad 
media, sino mas bien el modo en que el pensamiento de 
la Cristiandad occidental reconquistaba el mundo perdido 
de la ciencia helenica y se anexaba el mundo extrano del 
pensamiento musulman sin perder su continuidad espiri- 
tual y sus valores especificamente religiosos. Sin duda todo 
esto sera puesto en tela de juicio por los futures criticos de 
la Escolastica, como Lutero y sus contemporaneos, quienes 
sostendran que la filosofia medieval habia abandonado la 
verdad evangelica para seguir a Aristoteles y al eiiganoso 
espejismo de la sabiduria humana. Pero a fin de mantener 
esta afirmacion se veran obligados a llevar aun mas lejos 
su condenacion, rechazando toda la tradicion del Catoli- 
cismo occidental y volviendo a la epoca de los Padres. 

Pero si consideramos la historia de la Cristiandad en con- 
junto, es obvio que la sintesis intelectual del siglo xiii no 
contradijo sino que corono y complete los siglos de conti¬ 
nue esfuerzo para incorporar la doctrina religiosa de la 
Iglesia cristiana a la tradicion intelectual de la cultura 
antigua. Este anhelo ya lo habian expresado en forma ru¬ 
dimentaria los enciclopedistas de los siglos vi y vii como 
Casiodoro, Boecio e Isidore de Sevilla, pero no se realize 
completamente hasta el siglo xiii, es decir, cuando se recu- 
pero toda la herencia de la filosofia y de la ciencia griegas y 
se crearon nuevos organos intelectuales para la Cristiandad. 
las corporaciones universitarias y las ordenes de Frailes. 
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La coordmaci6n de estos dos drganos por la politica dc- 
liberada del Papado en el siglo xiii sefiala el paso final 
y decisive en la organizacidn intelectual de la Cristiandad. 
Pero no se llev6 a cabo sin una ardua lucha, pues no obs¬ 
tante el renacimiento del saber y el progreso de las escuelas 
durante el siglo xii, se ignoraron o descuidaron generalmente 
los intentos de los Papas y concilios para educar al clero me¬ 
dian te un sistema candnico de profesores remunerados en 
cada sede episcopal o archiepiscopal. Hasta es posible que 
la creciente popularidad de la nuevas universidades, espe- 
cialmente Bolonia, haya perjudicado la educacidn clerical, 
si se la compara con el tipo anterior de escuela catedralicia, 
debido a que fomentaba los estudios juridicos a expensas 
de la Teologia. Por consiguiente, cuando Santo Domingo 
fundo su orden de predicadores para combatir la expansion 
de la herejia en Francia meridional, Honorio III y su con- 
sejero, el Cardenal Ugolino, vieron la oportunidad de crear 
una nueva institucidn que llevara a cabo el programa de 
la legislacion conciliar y procurara los profesores de Teolo¬ 
gia que el clero secular no habia sido capaz de producir. 

En las nuevas universidades, sobre todo en la Universi- 
dad de Paris, la nueva orden encontro su mas fructifero 
campo de trabajo, pues no solamente entre los albigenses 
de Languedoc la ortodoxia cristiana estaba amenazada por 
nuevas formas de herejia. En Paris mismo la introduccidn 
de la filosofia arabe y de la ciencia aristotelica iba acompa- 
nada de la difusidn de teorias panteistas, y junto con su 
condenacidn en 1210 y 1215 se prohibio la fisica y la meta- 
fisica aristotelicas. Sin embargo, dicha prohibicion no podia 
mantenerse indefinidamente: aun Guillermo de Auvernia, 
el mayor representante de la antigua tradicion filosofica 
en la priraera mitad del siglo xiii, que fu^ obispo de Paris 
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desde 1228 hasta 1247, reconocid el valor de la ciencia 
aristotdlica y de la filosofia irabe y judia que se basaba 
en ella. El problema era construir una sintesis filosdfica 
que uniera la verdad cientifica contenida en las ensenanzas 
de los fildsofos con la verdad religiosa representada por la 
tradicidn de la Iglesia y las ensenanzas de los tedlogos. 

Resolver este problema fud la misidn intelectual de la 
nueva Orden. Ya en 1217 se mandd a los primeros domini- 
cos a Paris y Bolonia. En 1221 estaban en Oxford y en 1229 
eran encargados de la Facultad de Teologia de la nueva 
universidad establecida en Tolosa por la accidn combina- 
da del Papado y el rey de Francia. Pronto los franciscanos 
siguieron su ejemplo a pesar de sus primitives propdsitos; 
y desde mediados del siglo xiii todos los tedlogos y fildsofos 
mas importantes, con dos o tres excepciones, pertenecieron 
a una u otra de las grandes drdenes mendicantes: Alejan¬ 
dro de Hales y Buenaventura; Alberto Magno y Tomas de 
Aquino, Roger Bacon y Tomas de York, Roberto Kilwardby 
y Juan Peckham, Mateo de Acquasparta y Duns Escoto. 
Pero los frailes no consiguieron dominar en la vida uni- 
versitaria sin tener que combatir, lo cual exigid toda la 
autoridad y todo el empeno del Papado para veneer la resis- 
tencia de la Universidad de Paris. Fue un conflicto entre la 
mas orgullosa e independiente corporacidn de la Cristian¬ 
dad y los poderes concentrados de las nuevas drdenes reli- 
giosas sostenidas por el Papa. Santo Tomas y San Buenaven¬ 
tura se vieron mezclados en la controversia que amenazd 
la existencia misma de la Universidad, ya que esta en el 
momento culminante de la querella acudid a la medida 
desesperada de poner fin a su existencia corporativa por 
un acto solemne de disolucidn. 

La pasidn desatada por la disputa se puede ver no sdlo 
en los escritos de los protagonistas —por ejemplo en la 
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diatriba de Guillermo de Saint Amour contra los frailes 
Sobre los peligros de los ultimos tiempos y en los panfletos 
de Santo Tomas Contra Impugnatores CuUus Dei~, sino 
tambien en la poesia verndcula de Rutebeuf y Juan de 
Meung, ambos violentos partidarios de la Universidad. 
Y vemos en el Romance de la rosa como una querella 
originada en los intereses opuestos de dos ramas del clero 
—regulares y seculares— tomo un caracter profano y “anti¬ 
clerical” que anuncia la futura secularizacion de la cultura 
occidental. i i ^ ' 

Por otra parte, sin embargo, no se nota ninguna inten- 
cion de disminuir el prestigio y la autoridad de la Uni¬ 
versidad como tal. A1 contrario, la Bula de Alejandro IV 
en 1255, apoyando a los frailes —Quasi lignum vitae—, 
muestra muy claramente que la politica del Papa consistia 
en reconocer la posicion linica y soberana de la Universi¬ 
dad de Paris en la vida intelectual de la Cristiandad. “La 
ciencia de las escuelas de Paris —declara— es en la Iglesia 
como el Arbol de la Vida en el paraiso terrestre, una 
lampara brillante en el templo del alma... Es en Paris 
donde la raza humana, deformada por el pecado original 
y enceguecida por la ignorancia, recupera su vision y su 
belleza, por el conocimiento de la verdadera luz proyectada 
por la ciencia divina.” 

En realidad, la creacion de las universidades y la forma- 
ci6n de las nuevas brdenes religiosas responde, sin duda, 
a los propositos de largo alcance que abrigaba el Papado 
con respecto a la organizacion intelectual de la civilizacion 
cristiana. Y este es uno de los mas notables ejemplos his- 
toricos de planificacibn cultural en gran escala. 

Este anhelo de organizacion universal del saber y de la 
vida del hombre por medio de un principio espiritual no 
se limito al gobierno internacional de la Iglesia; es el espi- 
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ritu dominante de la cultura del siglo xiii, como puede 
verse en forma mas burda e ingenua en la obra de enci- 
clopedistas como Vicente de Beauvais y Bartolomeo Anglico. 
Inspiro a Roger Bacon su inmenso inventario de toda la 
ciencia existente y posible, de la cual son fragmentos el Opus 
Majus, el Opus Minus y el Opus Tertium. Halla una ex- 
presion Hteraria casi perfecta en la epopeya de Dante y se 
manifiesta en forma visible en las grandes catedrales france- 
sas. Pero, sobre todo, tiene su mas alta encarnacion en los 
sistemas filosoficos del siglo xiii — aquellas grandes cate¬ 
drales de ideas” como las llama el profesor Gilson, en las 
cuales todas las adquisiciones de la ciencia aristotelica y 
arabe se incorporan organicamente a la tradicibn cristiana 
en una unidad inteligible. 

Aunque este esfuerzo intelectual marca el pun to culmi- 
nante de la historia medieval, no se convirtio en la base de 
una “cultura-religion” unitaria, como hubiera podido espe- 
rarse. Al contrario, inicib un periodo de critica intelectual 
y de cambio cultural que es de extrema importancia para 
la historia de la cultura occidental, pero que resultb fatal 
para la sintesis de religion y cultura que pareda haberse 
realizado en los siglos anteriores. 

A primera vista este es un hecho sorprcndente, pues la 
civilizacibn occidental no tuvo que soportar ninguna catas- 
trofe externa como la conquista mogblica que sumergib 
a los centros mas florecientes de la cultura islamica del 
siglo XIII en Asia central. No hubo ninguna disminucion 
de la actividad intelectual, y el movimiento universitario 
siguib creciendo. Sucedib algo distinto: el movimiento de 
integracibn y unidad que habia dominado a la Cristiandad 
occidental desde el siglo xi perdib su impetu y ya no en- 
contrb jefes capaces de llevarlo hacia nuevas realizaciones. 

El siglo XIV fue una epoca de divisibn y lucha, la epoca 
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del Gran Cisma, que en lugar de las Cruzadas fue testigo 
de la invasidn de Europa por los turcos y de la devasta- 
cidn de Francia por Inglaterra.s Y al mismo tiempo los 
recursos intelectuales de la sociedad occidental, tan refor- 
zados por la extension del movimiento universitario, deja- 
ron de aplicarse a la integracidn del pensamiento cristiano, 
usandose en forma negativa y critica para deshacer la obra 
del siglo precedente y socavar las bases intelectuales en que 
se fundaba la sintesis de los grandes pensadores de la epoca 
anterior. Fu^ como si retrocediera repentinamente la marea 
espiritual que durante tres siglos habia favorecido la uni- 
dad, de modo que en todos los aspectos de la vida y por 
todos lados predominaron las fuerzas que contribuyen a 
la divisidn y a la desintegracion. 


^ Cf. la notable obra de Denifle, La desolation des eglises, monastercs 
et hopitaux en France pendant la guerre de Cent Ans, 2 vols., 1899. 


Capitulo XI 


LA CRISIS RELIGIOSA DE LA CULTURA 
MEDIEVAL; EL SIGLO XIII 

Durante el periodo del que he hablado en los til times 
tres capitulos, el movimiento de reforma religiosa que al- 
canzd su madurez en la segunda mitad del siglo xi domind 
la vida espiritual de Occidente. La emancipacion de la 
Iglesia respecto del control imperial y feudal y la afirma- 
cidn de la primacia de la potestad eclesidstica, liberaron 
nuevas fuerzas espirituales‘que crearon la nueva sociedad 
internacional de la Cristiandad. Pocos -acaso ninguno- de 
los historiadores de la Edad media han hecho justicia a la 
importancia del movimiento reformista como influencia 
dinamica y continua en la cultura medieval. Aquellos que 
sienten mayor simpatia por esta cultura se han dejado im- 
presionar por su unidad religiosa y por la armonia de la 
Cristiandad medieval, mientras sus criticos siempre han sub- 
rayado su tradicionalismo y su ciega obediencia a la autori- 
dad eclesidstica. Ningun partido ha prestado atencidn su- 
ficiente al elemento de conflicto que caracterizd a los siglos 
creadores de la Edad media. El gran debate que comenzo 
con el movimiento reformista del siglo xi no fud un pro- 
blema momentaneo de politica eclesidstica terminado en 
1122 por el Concordato de Worms; fue algo que se trans- 
mitio de generacidn en generacion y que todos los paises 
heredaron sucesivamente en el transcurso de la historia me- 
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dieval. Y los siglos creadores de la cultura en la Edad media 
debieron su unidad no a la falta de lucha, sino al hecho 
de que el partido reformista, que era el elemento dinamico 
en la cultura de la epoca, alcanzo durante un tiempo una 
posicion preponderante por medio de su alianza con la 
parte gobernante de la Iglesia. Cuando esta alianza se rom- 
pio a fines del siglo xiii, la unidad espiritual y el poder 
creador de la cultura medieval desaparecieron gradualmente. 

Durante los siglos xi y xii, sin embargo, el movimiento 
reformista fue un principio de unidad mas bien que de 
division. Unio los elementos mas activos de la sociedad 
cristiana en un programa comun y en torno a un centro 
unico. Rompio las barreras de los privilegios de la clasc 
feudal y del particularismo territorial creando nuevas po- 
sibilidades de direccion espiritual y de vocaciones indivi- 
duales libremente elegidas. Saco al monje del claustro, al 
obispo de la diocesis y al caballero del feudo haciendolos 
conscientes de su lugar en la vida comun de la Cristiandad 
y de su participacion en una causa comun. 

Esta ampliacion del horizonte puede verse primero en 
los nuevos movimientos monasticos que precedieron al mo- 
vimiento general reformista y contribuyeron en tanta medida 
a este. La epoca reformista se caracterizo por un nuevo 
tipo de monasticismo que liabrfa de ser tipico de la Cris¬ 
tiandad occidental. A fin de realizar esta obra pareci() 
necesario sacrificar la autonomia tradicional del monaste- 
rio y organizar un numero de comunidades reformadas 
bajo la direccion y jurisdiccion de una casa matriz. El 
mas famoso ejemplo de esta tendencia fue el movimiento 
cluniacense, que organize una completa jerarquia de co¬ 
munidades monasticas bajo el control absolute del abac! 
de Cluny. En tiempos de San Hugo (1049-1109) habia 
mas de ochocientos monasterios afiliados a Cluny en Francia, 
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Italia, Alemania y Espana, de mode que la congregacidn 
se transformo en un gran poder internacional en la vida 
de la Cristiandad. Este proceso de organizacion fue llevado 
aun mas lejos en los nuevos movimientos mondsticos que 
surgieron a comienzos del siglo xii. Sobre todo los cister- 
cienses: organizados por San Esteban Harding a comienzos 
del siglo, fueron la primera Orden religiosa de acuerdo al 
sentido posterior del termino. Establecio por primera vez 
el principio de un control colectivo ejercido por un capitulo 
general anual de toda la Orden y un sistema de visita e 
inspeccion mutua. Asi la abadia ya no fue un fin en si 
misma, sino una parte de un todo mayor, que a su vez era 
organo de la sociedad universal de la Cristiandad. 

Esta tendencia a la socializacion del ideal monastico era 
al mismo tiempo causa y efecto del movimiento reformista. 
Como hemos visto, el Papado reformado era en gran me¬ 
dida una creacion de los monjes, y encontrb entre ellos 
sus mas habiles y desinteresados partidarios. San Pedro 
Damian, Humberto de Moyenmoutier, San Hugo de Cluny, 
Lanfranco y San Anselmo, Ricardo, abad de San Victor en 
Marsella, y muchos mas, eran monjes que dejaron sus claus- 
tros para trabajar por la reforrna de la Iglesia. Urbano II, 
el Papa que hizo triunfar el programa reformista y tomo 
la iniciativa de la primera Cruzada, habia sido prior de 
Cluny. Y en el siglo xii esta tradicion de reforma monastica 
encuentra su representante maximo en San Bernardo, que 
en su tiempo fue a la vez el exponente de los ideales as- 
ceticos del monasticismo cisterciense y la mas alta figura 
publica. A pesar de su profunda devocion por las reglas 
monasticas de contemplacion y penitencia era tambien un 
gran hombre de accion del tipo de Gregorio VII. Su in- 
fluencia se ejercia en todos los puntos donde peligraban 
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los intereses de la Cristiandad. Asi puso termirio al cisni;i 
pontificio de 1130-8, restauro la paz entre los principcs 
cristianos y predied la segunda Cruzada. Sobre todo, era cl 
campedn del ideal gregoriano de reforma espiritual apli- 
cando los principios de los reformadores del siglo xi a las 
circunstancias distintas de una nueva ^poca. 

Como hemos visto, la victoria de la Iglesia creo nuevos 
problemas y nuevas tentaciones, En la medida en que la 
autoridad espiritual del Papado se plasmo en un sisteraa 
concreto de gobierno internacional, tuvo que recurrir a 
medios temporales, sobre todo al sistema de rentas y finan- 
zas. Y como no habia ningiin sistema de impuestos ecle- 
siasticos, el Papado medieval, como el Estado contempo- 
raneo, debid usar sus derechos de jurisdiccidn como fuente 
de ingresos — lo que inevitablemente origind abusos y 
llevd a la explotacidn de los litigantes y de las iglesias 
locales por la Curia y los legados pontificios. 

Contra estos abusos van dirigidas las severas criticas de 
San Bernardo a la Administracidn papal, que figuran en su 
gran tratado De Consideratione, dedicado a su discipulo, 
el Papa cisterciense Eugenio III. Lamenta alii que el au- 
mento de litigios convirtiera a la Curia en una corte legal 
seglar. 

“Retumba en el Palacio el sonido de las leyes; pero son 
las leyes de Justiniano, no las del Senor. ^Acaso el objeto 
de toda esta complicada practica de leyes y canones no se 
propone otra cosa que aumentar la ambicidn? ^Acaso no 
es toda Italia un abierto abismo de insaciable avaricia y 
rapacidad por el despojo que ofrece? Asi la Iglesia se ha 
convertido en una cueva de ladrones, llena de los despojos 
de los viajeros.” i 

Contra estos males de la Curia y esta tendencia al impe- 
1 S. Bern., De consideratione, II, vi. 
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rialismo eclesiastico que hacia del Papa el sucesor de Cons¬ 
tantino mas bien que de Pedro, San Bernardo atirma el 
ideal reformista de la mision profetica y apostdlica del 
verdadero Papa colocado por encima de las naciones para 
arrancar y destruir, para plantar y edificar, ‘ mision que 
sugiere la pesada labor del campesino mas bien que la 
pompa de un gobernante. Pues si teneis que desempenar 
el papel de un profeta necesitais la azada mas bien que el 
cetro”.2 

En todo esto San Bernardo no pretendia en absolute 
disminuir las aspiraciones de autoridad universal abrigadas 
por el Papado reformado. En realidad estas aspiraciones 
nunca se han afirmado con tanto apasionamiento como en 
los tremendos pasajes con que termina el tratado. Su con- 
denacion alcanzaba unicamente a las tendencias seculari- 
zantes que, creciendo con la potestad eclesiastica y la cen- 
tralizacidn, habian producido una confusidn entre autoridad 
espiritual y poder temporal, confusidn semejante a aquella 
que los reformadores habian denunciado en el antiguo es- 
tado'iglesia del Imperio carolingio. La victoria del Papado 
y el debilitamiento del poder que el emperador o el prin- 
cipe ejercian sobre el clero no habia cambiado fundamen- 
talmente la naturaleza de la Iglesia medieval en sus aspectos 
feudales y territoriales. Asi como los grandes magnates 
eclesiasticos habian utilizado antes el control imperial o 
real de la Iglesia para aumentar su riqueza y su poder 
politico, ahora utilizaban la libertad de la Iglesia y sus 
pretensiones de una jurisdiccion independiente para afirmar 
aun mas su posicion. Como dice un historiador americano; 

“Por cierto no fueron ni el Estado ni la Iglesia quienes 
finalmente salieron victoriosos en la gran controversia. Los 
verdaderos vencedores de la guerra fueron los principes- 

2 S. Bern., De consideratione, II, vi. 
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obispos y los belicosos abades de Germania —de costumbrcs 
mundanas, duras caras, intereses politicos, senores de las 
tierras eclesiasticas que eran en realidad sus grandes feudos 
eclesiasticos— y el feudalismo aleman." 3 

Gerhoh de Reichersberg (1093-1169), uno de los mas gran¬ 
des representantes del partido espiritual de la Iglesia ale- 
mana durante el siglo xii, expresa claramente la perplejidad 
y desesperacion de los reformadores frente a esta tragica 
confusion. Permanecio fiel a la causa del Papa en la Que- 
rella de las investiduras, y durante la gran lucha entre el 
Emperador Federico I y el Papa Alejandro III soportd 
la persecucidn y el exilio por sostener sus principios. Pero 
al mismo tiempo criticaba los fines del partido ultrapon- 
tificio que afirmaba el poder directo del Papado sobre el 
Imperio. En su ultima obra, que tituld La cuarta vigilia 
de la noche, escrita en el exilio dos anos antes de su muerte, 
trata, como San Bernardo, de los peligros que amenazan 
a la Iglesia a causa de la avaricia y ambicion de sus go- 
bernantes. Veia acercarse el fin, no por los males externos 
y la persecucion de la Iglesia sino por su corrupcidn in¬ 
terna: ‘la avaricia judia y pagana que impera en el propio 
reino de Cristo” y hace de Roma la segunda Babilonia. 
En su angustia no ve mas esperanza para la Iglesia que la 
pronta venida de Cristo. “Ven hacia nosotros, Senor Jesus 
—ruega—, ven a tu barco, la Santa Iglesia, sometida a dura 
prueba en esta cuarta vigilia de la noche. Ven, oh Senor, 
imponte a tus enemigos, los falsos sacerdotes que trafican 
y roban en Tu casa y los principes que tiranizan en nom- 
bre de Cristo. Ven, Jesus Salvador, realiza la obra de sal- 
vacion en medio de la tierra y en medio de la Iglesia, 
estableciendo la paz entre el Reino y el Sacerdocio.” 4 

3 J. W. Thompson, Feudal Germany, pdg. 164. 

4: De Quarta Vigilia Noctis, 21. Lib. de Lite, Tom. Ill, M. G. II. 
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Este sentido de crisis inminente, de imperiosa necesidad 
de una reforma moral y de una renovacion espiritual, se 
comunica a todo el pensamiento religioso del siglo xii. Este 
siglo, que nos parece la Edad de oro del Catolicismo me¬ 
dieval —la epoca de San Anselmo y San Bernardo, de 
las Cruzadas y las catedrales, de las nuevas ordenes re- 
ligiosas y de las nuevas escuelas—, aparecia a sus contem- 
poraneos ensombrecido por la amenaza del proximo Juicio. 
Su actitud se resume en las lineas iniciales del gran poema 
de Bernardo de Morlais, De contemptu mundi: 

Hora novissima, tempora pessima sunt, vigilemus 
Ecce minaciter imminet arbiter ille supremiis. . .5 

Esta preocupacion por ideas apocalipticas es propia del 
espiritu del siglo xii. Se revela en una burda forma popular 
en el drama vernaculo aleman del Anticristo (c. 1150) lo 
mismo que en la erudita Historia universal de Ot6n de 
Freising y en el simbolismo teoldgico de Ruperto de Deutz 
(m. 1136), Gerhoh de Reichersberg, Honorio Augustodu- 
nensis (c. 1120) y Anselmo de Havelberg (m. 1158). Sobre 
todo, se expresa en las visiones y profecias de Hildegard de 
Bingen (1098-1179), uno de los espiritus mds originales del 
siglo XII y la primera de las grandes profetisas de la Edad 
media: las dos Santas Matildes, Santa Angela, Santa Brigida 
y Santa Catalina de Siena. Y alcanzo su punto culminante 
en el abad calabres Joaquin de Flora (m. 1202), quien 
anunciaba la llegada de una nueva edad, la edad del Es¬ 
piritu y del Evangelio Eterno: la Iglesia se renovara en la 
liber tad del espiritu bajo la direccidn de una nueva orden 
de contemplativos espirituales. 

5 Los tiempos son muy malos y el mundo toca a su fin; vigilemos; 

He aqui, tremendo y prdximo, aquel supremo Juez... 
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Estas tendencias no eran en absolute una prueba de de- 
cadencia religiosa o cultural. A1 contrario, muestran cuan 
profundamente el espiritu humane habia side conmovido 
por el despertar religiose y por el sentimiento de que una 
nueva edad era inminente. No se limitaba a la minoria 
culta, a los jeles del movimiento reformista en el clero y 
en las ordenes monasticas: habia comenzado a afectar a la 
nueva sociedad cuya existencia se estaba iniciando en la ciu- 
dad medieval. Ya en 1058 el movimiento reformista se iden- 
tificaba en Milan y las ciudades de Lombardia con la re- 
vuelta de la faccidn popular contra los obispos y los nobles 
gobernantes. Medio siglo mas tarde, en los Paises Bajos, el 
escritor antigregoriano Sigeberto de Gembloux se queja de 
la propaganda revolucionaria contra el orden establecido 
en la Iglesia y en el Estado: podia oirse en las tiendas y 
factorias, convirtiendo al pueblo comiin en juez del clero 
y negando la validez de los sacramentos administrados por 
sacerdotes casados o simoniacos.® 

Los reformadores denuncian con intransigencia la mun- 
danalidad y corrupcion del estado actual de la Iglesia y, 
mas aun, los represen tan tes mas extremes del movimiento 
reformista, como Humberto de Moyenmoutier, niegan toda 
validez a la ordenacion y a los sacramentos del clero no 
reformado. Todo esto recuerda el rigorismo intransigente 
que caracterizaba a las antiguas herejias occidentales, como 
el novatianismo y el donatismo. Asi no es extraho que el 
movimiento reformista coincidiera con la reaparicion de la 
actividad heretica y sectaria en Occidente, y que hubiese 
aun cierta confusion entre los dos movimientos. Asi se ve 
en el caso del sacerdote de Schere, a quien quemaron en Cam- 
brai en 1077, como heresiarca corruptor del pueblo, aunque 

6 Cf. especialmente su carta al archidiacono Enrique en Marttnc y 
Durand, Thesaurus novus, I, 230, 
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Gregorio VII lo consideraba defensor ortodoxo de la causa 
reformista. Del mismo modo el movimiento patarista en 
Italia septentrional, que comenzd estrechamente ligado al 
Papado, tanto se dejo contaminar por elementos no hetero- 
doxos, que el nombre de patarinos llego a ser en Italia un 
termino familiar para designar a los herejes. 

Vemos como tuvo lugar la transicion de la ortodoxia a 
la herejia en el caso de Arnaldo de Brescia, discipulo de 
Abelardo y adversario de San Bernardo, que era una de las 
figuras principales de la sociedad italiana en la primera 
mitad del siglo xii. Primero intervino en el conflicto entre 
la comuna y el obispo de Brescia — disputa que comenzo, 
como en Milan en el siglo anterior, con una alianza de la 
comuna y los reformistas contra el obispo imperialista, pero 
que siguio adelante aun despues de la eleccion de un obispo 
reformista sostenido por Roma. Segun Arnaldo la causa 
verdadera del conflicto era el poder temporal del obispo 
y la riqueza de la Iglesia, y la solucidn adecuada debia 
buscarse en una vuelta a la pobreza de la Iglesia primitiva. 
En esto no iba mas lejos que muchos reformistas ortodoxos, 
como el mismo Papa Pascual II, que habia intentado re¬ 
solver el conflicto con el Imperio en 1111 por un completo 
abandono de la autoridad y de los privilegios temporales 
de la Iglesia. Pero Arnaldo fue aun mas lejos al alirmar 
que los clerigos que tuvieran propiedades o ejercieran au¬ 
toridad temporal no podian salvarse; pues todo lo temporal 
debe devolverse al principe y al con]unto de los laicos, y 
la Iglesia debe retornar a un estado de pobreza evang^lica. 

Juan de Salisbury, que juzga muy imparcialmente la ca- 
rrera de Arnaldo, dice que lo que este ensenaba estaba 
de acuerdo con los ideales cristianos pero era irreconcilia- 
ble con la vida 7, y mientras estuvo exilado en Francia y 

7 Hist. Pont., 64. 
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Zurich se lo habia considerado como un idealista sin rea- 
lismo ni espiritu practice. Pero cuando volvid a Italia y 
Roma, hacia 1147, se encontrd una vez mds en una atmds- 
fera revolucionaria altamente favorable para la propagacidn 
de sus ideas. En 1143 la comuna romana se habia levantado 
contra el Papa proclamando la restauracidn de la Repiiblica. 
Era una expresion del mismo movimiento comunal que 
habia llevado a las ciudades lombardas a sublevarse contra 
el control episcopal. Pero en Roma el obispo era la cabeza 
espiritual de la Cristiandad y la ciudad la heredera y en- 
carnacidn de la tradicidn inmemorial de la Antigiiedad 
clasica, de modo que el surgimiento de la comuna impli- 
caba inevitablemente un conflicto con fuerzas internaciona- 
les: su pretensidn de independencia civica afectaba a los 
intereses del Papado en su centre vital, mientras su adop- 
ci6n del venerable titulo de “senado y pueblo romano”, 
era un desafio al Imperio germanico. 

Las teorias de Arnaldo de Brescia, de origen puramente 
religiose, proporcionaron a la comuna revolucionaria una 
eficaz justificacidn ideologica en su conflicto con el Papado, 
y durante unos siete ahos el reformador se lanz6 en cuerpo y 
alma a la lucha y se convirtid en apologista de la causa 
republicana. Pero su tentativa de lograr una alianza entre 
la comuna y el emperador en contra del Papado termind 
en fracaso. La resistencia romana se derrumbd ante la fuerza 
armada de Federico Barbarroja. El emperador alemdn lo 
entregd al Papa ingles Adriano IV y fud ejecutado como 
hereje en el mismo momento en que Federico era coronado 
Emperador. 

Asi la carrera de Arnaldo es tipica no sdlo de la alianza 
entre las nuevas fuerzas sociales y el idealismo religioso 
del ultrarreformismo, sino tambidn del intento de la “in¬ 
telligentsia” peninsular de hacer revivir una asociacidn entre 
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el patriotismo civico de las ciudades italianas y la antigua 
tradicidn de la Roma cldsica. 

La misma tendencia se expresa mas tarde en el movi- 
niiento gibelino —en Dante y Cola di Rienzi, asi como en 
Petrarca— y en todos vemos la misma desproporcidn entre 
las ambiciones espirituales y los medios politicos. Esta con- 
tradiccidn entre la idealizacidn romdntica ‘ de la sagrada 
ciudad de Roma, sehora del mundo, hacedora y madre de 
todos los emperadores” y el fracaso completo del partido 
republicano frente a las realidades politicas, se manifiesta 
de modo dramatico aunque c6mico en la entrevista entre 
la diputacidn del Senado y el Emperador Federico en 1155 
tal como la describe Oton de Freising: cada uno de los 
partidos se consideraba a si mismo como el verdadero y 
unico heredero de la tradicidn de Roma antigua.8 Sin 
embargo el patriotismo civico de las comunas italianas era 
una fuerza real, como lo comprobd Federico I cuando 
la caballeria nordica fue destruida en I.egnano alrededor 
del carroccio de San Ambrosio por las fuerzas de la Liga 
lombarda. 

Del mismo modo, a pesar del caracter impracticable del 
programa de Arnaldo de Brescia, el idealismo revoluciona- 
rio de los reformadores religiosos era tambicn una fuerza 
real que significaba un serio desafio al orden tradicional 
de la Iglesia. Durante la segunda mitad del siglo xii la 
Iglesia en Italia septentrional y en Francia meridional 
se vio amenazada por el rapido incremento de los movi- 
mientos her^ticos y sectarios, desde el dualismo oriental de 
los cataros, representantes occidentales de los bogomilos 9, 
pasando por los arnaldistas, esperonistas y lombardos hasta 

8 Gesta Frcderici, Lib. II, caps. 29 y 30. 

9 C/, cap. VI. 
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los Pobres de Lyon y los Humiliati. A1 comienzo eran mo 
vimientos ortodoxos y laicos con vistas a una reforma rc 
ligiosa radical, pero entraron en conflicto con las autorida- 
des locales y gradual o parcialmente cayeron en el cisraa y 
la herejia. Estos movimientos desarrollaban especial acti 
vidad en las nuevas clases urbanas, como lo indica el hecho 
de que el termino text ores —tejedores— adquirid un sig 
nificado sectario, Pero tambien atralan a los elementos 
anticlericales de la nobleza y de las clases dirigentes de las 
comunas. Por ejemplo, la herejia de Hugo Speroni, que 
solo recientemente se ha conocido por el descubrimiento 
del tratado de Vacario lo, el pionero de los estudios ju- 
ridicos en Inglaterra, fue el resultado de las teorias priva 
das de un distinguido jurista y cdnsul de Piacenza; mientras 
en Languedoc algunos de los nobles mas destacados del 
lugar, familias como la de Esclamonde de Foix, la viuda 
de Jourdain de L’Isle Jourdain, eran cataros practicantes. 

En general los Papas mostraron mucho mayor compren- 
sion por este desafio que la mostrada por los emperadores 
Hohenstaufen ante el espiritu revolucionario de las comu¬ 
nas. Reconocieron casi desde el comienzo que el movimiento 
sectario abarcaba dos elementos profundamente diferentes 
que requerian dos metodos distintos. Por un lado, la he¬ 
rejia catara o albigense no era un movimiento reformista 
o aun una forma heterodoxa del Cristianismo. Significaba la 
reaparicion de un antigua religion oriental tan alejada, o 
mas alejada aun del Cristianismo que la religion del Islam. 
En consecuencia, el Papado uso los mismos metodos que 
habia empleado contra los musulmanes; el metodo de la 
cruzada y el llamado a los principes cristianos para que 
usaran su poder en defensa de la fe; metodo complemen- 

10 Publicado por P. Ilarino da Milano en 1945 con el titulo L’Eresia 
di Ugo Speroni. 
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tado por una campana misionera para la reconversidn de 
las regiones afectadas y finalmente por un cbdigo de leyes 
represivas que did nacimiento a la Inquisicion. 

Esto marca un abandono decisivo de la teoria tradicional, 
expresada en la sentencia de San Bernardo Fides suadenda 
est non imponenda. En gran medida se debid a la in- 
fluencia del renacimiento del derecho romano, pues la asimi- 
lacidn de la herejia a la traicidn por Inocencio III en 
1199, aunque estaba de acuerdo con la practica del Estado 
medieval tanto en Oriente como en Occidente, sigue el 
precedente de la antigua legislacidn civil tal como la pre- 
sentaba el Cddigo de Teodosio.n En este aspecto Papado 
e Imperio marchaban al unisono, y la unica cuestidn sus- 
citada era la de saber que poder controlaria el proceso de 
represidn. La organizacidn final de la Inquisicidn por Gre¬ 
gorio IX en 1231 resultd del deseo del Papa de no conceder 
a Federico II una libertad completa para aplicar su severa 
legislacidn contra la herejia. 

En realidad, es dificil separar la nueva actitud de la 
Iglesia hacia la supresidn de la herejia de la tendencia 
de los Papas del siglo xiii a asumir una responsabilidad 
directa en el control de la sociedad cristiana en su totali- 
dad, tendencia sin duda condicionada por el gran conflicto 
con los emperadores Hohenstaufen y la influencia del De¬ 
recho romano, pero que al fin y al cabo era la conclusidn 
Idgica de esa misma concepcidn teocratica y unitaria de 
la sociedad cristiana que habia dado nacimiento al Sacro 
Imperio. Pero en contraste con estas consecuencias de me- 
didas represivas externas y juridicas, encontramos otro meto- 

11 En particular siempre se habia persegiiido a los maniqueos con 
excepcional scvcriclad. Segiin el c6digo de Justiniano eran pasibles de 
la pena de miicrtc, y esto sc rcmonta a la (ipoca de Diocleciano —antes 
de la conversidn del Imperio—, pues se ordenaba que sus jefes fueran 
quemados y sus companeros decapitados. 
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do directamente inspirado por los ideales espirituales del 
movimiento reformista y que trataba de enfrentar en su 
propio terreno a los movimientos de disidencia laica. El 
Papado reconocid que las aspiraciones esenciales de estos 
movimientos -sobre todo el afan de llevar una vida de 
pobreza y perfeccion evangelica fuera de la orden monas- 
tica— eran ortodoxas en principio, e intentd desde el co- 
mienzo discriminar entre los grupos que rechazaban al clero 
y a los sacramentos de la Iglesia y aquellos que deseaban 
cumplir su vocacidn dentro del orden jerdrquico. 

Asi, hasta 1184 no se abrid una brecha decisiva entre los 
valdenses y la Iglesia; todavia en 1179 dstos habian recibido 
la aprobacidn condicional del gran canonista y Papa Ale¬ 
jandro III. Al raismo tiempo los humiliati —movimiento 
laico similar al de los valdenses que florecia entre los arte- 
sanos y el populacho de las comunas de Milan y Lombar¬ 
dia— nunca rompieron enteramente con la Iglesia, pero se 
dividieron en dos ramas, una de las cuales gozd de la apro¬ 
bacidn pontificia y siguid difundiendose durante el siglo xiii 
y despues. 

El surgimiento de los Hermanos menores debe verse en 
relacidn con esas corrientes. En sus origenes, el movimiento 
franciscano tiene gran parecido con el valdense. Difiere de 
^ste sobre todo por el hecho de que su fundador £ud uno 
de los mas grandes genios religiosos en la historia de la 
Cristiandad, un hombre de la mayor originalidad que ejer- 
cid profunda influencia en el espiritu del Cristianismo y 
de la cultura occidentales, Pero otra diferencia es que San 
Francisco desde el comienzo se dedicd integramente y de 
todo corazdn a la causa de la unidad catdlica, de modo 
que el Papado encontrd en su orden un drgano ideal pai :i 
la evangelizacidn de las nuevas clases y de la nueva so 
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ciedad que estaba creciendo en las flamantes ciudades, fuera 
de los cuadros tradicionales de la Iglesia territorial y feudal. 
Es significativo que el hombre que hizo mds que ningun 
otro para asegurar el reconocimiento de la nueva Orden y 
su intima relacion con el Papado fuera el cardenal Ugo- 
lino de Ostia, future Papa Gregorio IX, organizador de la 
Inquisicibn y conductor de la lucha contra Federico II. 
Y sin embargo este indomable partidario de la teocracia 
militante era un devoto admirador y amigo personal del 
santo que se aventurb mds lejos que ningun valdense o 
patarino en la busqueda de una forma de vida puramente 
evangelica y basada en la observacion literal de las palabras 
del Evangelio. No obstante, es enganoso hablar de la pri- 
mitiva comunidad franciscana como de una order religiosa. 
Nada estaba mds alejado del pensamiento de San Francisco 
que la fundacibn de una orden raonastica del tipo tradi- 
cional, segun se ve en el pasaje de su ultimo Testamento, 
en el cual, luego de hacer su profesibn de fe y de afirmar 
su lealtad a la Iglesia jerdrquica, vuelve una vez mds a los 
origenes y propbsitos de su forma de vida. 

“Y luego que el Sefior me bubo dado algunos hermanos, 
nadie me indicb que hacer, pero el Mismo Altisimo me 
revelb que debia vivir de acuerdo con la forma del Santo 
Evangelio: esto yo lo habia escrito en pocas y sencillas 
palabras y el Sehor Papa me confirmb en ello. 

’’Aquellos de entre nosotros que eran clerigos decian misa 
con los otros clerigos, y los laicos rezaban padrenuestros. 
Y muy felizmente nos quedamos en pobres y abandonadas 
iglesias, ignorantes y sujetos a todos los hombres. Yo tra- 
baje con mis manos, y aun deseo trabajar; y es mi firme 
voluntad que todos los otros hermanos hagan algun trabajo 
manual propio de una honesta profesibn. Y aquellos que 
no sepan trabajar aprenderdn, no con el afan de recibir el 
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precio de su trabajo, sino para dar buen ejemplo y alejar 

la pereza. Y si no nos pagan por nuestro trabajo, recurra- 

mos a la bondad del Senor mendigando nuestro pan de 

puerta en puerta. 

El Senor me ha revelado que debo emplear esta forma 
de saludo: ‘El Senor os de paz.’ ” 12 
San Francisco no deseaba una nueva orden religiosa ni 
ninguna otra forma de organizacibn eclesiastica sino seguir 
a Cristo — una nueva vida que rechazara todos los estorbos 
de la tradicion, de la organizacion, de la propiedad y del 
saber y restableciera un contacto personal inmediato con 
la fuente divina de la vida eterna, tal como se revelb en el 
Evangelio. (iCbmo era posible reconciliar semejante ideal 
con la vasta y complicada organizacibn eclesiastica simbo- 
lizada por hombres como Gregorio IX y con la antigua 
herencia de cultura y de tradiciones con las que cargaba hi 
Cristiandad medieval? En cierto modo era imposible. La 
regia primitiva no se cumplib, Los Hermanos menores sc 
convirtieron en una orden religiosa, diferente en forma 
y espiritu de las antiguas brdenes, pero que sin embargo 
formaba parte integrante de la organizacibn eclesiastica: 
los legos analfabetos de la tradicibn primitiva llegaron a 
constituir una de las grandes brdenes estudiosas que domi- 
naron la universidad y adquirieron fama de filbsofos y 
hombres de ciencia. 

Y sin embargo, a pesar de todo, el espiritu de San Fran¬ 
cisco permanecib como fuerza creadora en la vida de sn 
tiempo y aun la literatura y el arte debieron mas a su ins- 
piracibn que a ningun otro de sus sabios y cultos conteni- 
poraneos. No obstante los cambios en el caracter de hi 
“orden", siempre subsistieron hombres que se mantuvicron 

12 Opuscula S. P. Francisci, 76-82. Traclucci6n inglesa de Katrer, 
St. Francis of Assisi, 274-6 (1947) y en la Vida de Cuthbert, 450-5. 
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fieles al espiritu de su fundador y a la primitiva observan- 
cia, como fray Lebn y fray Gil, que habian estado con el 
santo desde el comienzo y que daban testimonio de lo que 
habian visto con sus ojos. A este grupo y a sus sucesores 
en Toscania y la frontera de Ancona debemos la mayor 
parte del notable cuerpo de tradicibn -histbrico y legen- 
dario- en el cual se ha conservado la imagen de San Fran¬ 
cisco y el espiritu de la primitiva hermandad. Pero por otro 
lado el movimiento franciscano no influyb menos, con su 
organizacibn eclesiastica oficial, en la religibn y en la cultura 
medieval en su calidad de nueva orden religiosa. 

En este respecto su desarrollo debe mucho al ejemplo 
de la otra gran orden de frailes, los dominicos, que nacib 
en el mismo periodo y que el Papado adoptb como nuevo y 
poderoso brgano de la Iglesia militante. Nada puede haber 
mas diferente que el caracter y las aspiraciones de los dos 
fundadores. Santo Domingo habia dedicado su vida a com- 
batir el movimiento heretico en Aragbn y Languedoc y 
sintib la necesidad de una nueva organizacibn nids flexible 
y mds instruida que las antiguas brdenes religiosas, capaz 
de dedicar toda su actividad a la lucha contra la herejia 
predicando y formando intelectualmente a profesores cali- 
ficados. En este punto las intenciones de Santo Domingo 
eran similares a las del fundador de los jesuitas, trcscientos 
ahos mds tarde, y, como este illtimo, fuc sobre todo un 
organizador y un conductor de hombres cuyo anhelo era 
crear un organismo colectivo para el servicio de la Iglesia. 
Esta era tambicn la ambicibn que el cardcnal Ugolino te¬ 
nia con respecto a los franciscanos, y posiblemente abrigb 
la idea de una fusibn entre los dos movimientos cuando 
llamb a Roma a los dos fundadores a la vez en 1218.13 

13 Cf. rhomas dc CeUmo. II, 150; Speculum Perfectionis, 43. J. R. H. 
Moorman, Sources for the Life of St. Irancis, 20-1 (1940). 
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Cualquier plan de este tipo era por supuesto irreconci- 
liable con las convicciones mas profundas de San Francisco; 
pero la influencia de la autoridad y la presion de las cir- 
cunstancias externas produjeron cierta asimilacion entre 
las dos ordenes. Los dominicos aceptaron el principio fran- 
ciscano de pobreza colectiva y se llamaron frailes en vez dc 
can6nigos.i4 Y por el otro lado, los franciscanos adoptaron 
el ideal de orden docente propio de los dominicos y com- 
partieron su actividad intelectual y su participacion en la 
vida de las universidades medievales. 

No obstante, cada orden conservd su propio caracter 
espiritual. Los dominicos Idgicamente siguieron apegados 
a su ideal original de orden docente —orden de predicado- 
res— mientras los franciscanos de ambas observancias y 
tradiciones conservaron su mision original predicando al 
pueblo comiin las verdades elementales y esenciales del 
Cristianismo. Sin embargo, las dos ordenes rivalizaron 
en sus actividades universitarias y en la vida de la ciudad 
medieval, como vemos por ejemplo en el movimiento co- 
nocido como la Gran Aleluya, que trato de reconciliar las 
facciones enemigas de las ciudades italianas en 1230. 

Los franciscanos fueron los primeros en ejercer una gran 
influencia en la literatura vernacula, pues, en su apostolado 
popular, recurrian a la poesia y al arte de los trovadores 

practica iniciada por el mismo San Francisco en su gran 
Cantico del HeTmano Sol, y que despues, en el siglo xiii, 
encontrd su expresion mas notable en los Laudi de fray 
Jacopone de Todi, el poeta del movimiento espiritual. Pero 
en el siglo xiv fueron los dominicos quienes inspiraron el 
gran movimiento de la mistica alemana centrado en los 

W El mismo Santo Domingo era un can6nigo regular y la Regia 
dominica se basaba en la de San Agustin y en la de los premonslia- 
tenses los “candnigos blancos”. 
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prioratos y conventos de monjas de Renania y Suiza, pro- 
duciendo una constelacidn de escritores misticos y espiri- 
tuales - Eckhart, Tauler, Suso, Margarita y Cristina Ebner, 
las herraanas de Unterlinden, Toss y Engeltal, 

Ademas, ambas ordenes participaron en el nuevo movi¬ 
miento misionero que comienza con la mision de San Fran¬ 
cisco al sultan egipcio El Kamil, en 1219, y que alcanza 
su culminacion con el establecimiento del arzobispado ca- 
tolico de Pekin o Cambaluc en 1305. Aqui, sin embargo, 
la contribucion franciscana fue mayor, lo mismo en cuanto 
a la originalidad personal (como en el caso de San Fran¬ 
cisco y Ramon Lull), que en cuanto a la magnitud de lo 
realizado. Los viajes de los frailes no menos que las expe- 
diciones de Colon y Vasco de Gama, marcan el despertar 
de una conciencia mundial en Europa y la liquidacidn geo- 
grafica de la “Edad oscura”. 

Creo que en la historia de la cultura medieval hay pocos 
documentos mas impresionantes que el relato del viaje de 
Juan de Plan Carpino en 1246-7 y de Guillermo de Ru- 
brouck en 1253-4 a traves de toda el Asia central hasta la 
corte del Gran Kan en Mongolia interior. Aqui vemos dos 
mundos desconocidos enfrentandose; incapaces de compren- 
der sus lenguas respectivas y representando los polos opues- 
tos de la experiencia humana. 

Y la Cristiandad occidental no pudo haber encontrado 
mejor embajador que este companero de San Francisco, 
Juan de Plan Carpino, que viajd al modo de los Apdstoles 
—aguantando hambre, frio y desnudez— a traves de los gran- 
des desiertos del mundo donde, segiin se dice, las unicas 
huellas humanas eran los huesos de los muertos y las rui- 
nas de las ciudades destruidas. Y tenia por misibn entregar 
al sucesor de Gengis Kan cartas pontificias que le orde- 
naban cesar la matanza de los pueblos inofensivos de Eu- 
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ropa oriental. La respuesta que trajo Juan de Plan Carpino, 
escrita en persa y turco bajo sello mogol, £ue descubierta 
no hace mucho en los archives del Vaticano por Pelliot, y 
es indudablemente un documento muy notable.i5 

Esto nos muestra como el Papado empleaba a los frailes 
en calidad de agentes y emisarios personales en los asuntos 
de la Cristiandad. En verdad, desde la epoca de Gregorio ix 
en adelante, la relacion entre el Papado y los frailes se hizo 
cada vez mas intima, hasta que las dos grandes drdenes 
llegaron a formar disciplinados corps d’elite, bajo el co- 
mando directo del Papa. Un cuerpo internacional de este 
tipo, libre de toda obligacidn local y de cualquier interes 
privado, habia respondido siempre a una gran necesidad 
por parte del Papado reformado; y luego la creacion de 
las Ordenes mendicantes combinada con la fundaddn de 
las universidades, senala el apogeo de un movimiento hacia 
aquella unidad internacional y superpolitica que era el 
ideal de la Cristiandad medieval. 

Pero infortunadamente esta creacion llego demasiado tar- 
de: la gran epoca del reformismo se habia cerrado, y los Pa¬ 
pas que mas favorecieron y emplearon a los frailes no eran 
hombres del tipo de Gregorio VII o San Bernardo, sino 
habiles juristas y estadistas, como el mismo Gregorio IX, 
Inocencio IV y Martin IV, preocupados por el violento 
conflicto politico con el Hohenstaufen y las fatales impli- 
caciones de la alianza angevina. 

De ahi resulto que la vocacion profetica y evangelica de 
los primeros frailes quedo subordinada a las exigencias 
de la politica eclesiastica, lo cual determine una lesion en 
el movimiento reformista de la que nunca se recobro la 

15 Pelliot, “Les Mongols et la Papaut^”, en Revue de I’Orient 
Chretien, 1922-3. 
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Cristiandad medieval. El Papado sali6 victorioso del con¬ 
flicto con los Hohenstaufen, pero con una seria p^rdida de 
prestigio moral. En el siglo siguiente no logr6 recuperar 
la posicidn universal y europea que habia gozado bajo 
Inocencio III. Sobre todo, perdid la direccidn del raovi- 
miento reformista. Desde ese momento durante toda la 
Baja edad media los reformadores fueron casi todos de 
espiritu antipapal, como sucedio con los franciscanos espi- 
rituales y Wyclef, o con partidarios del poder secular como 
Guillermo de Ockham y Marsilio de Padua. 

Esta tragica crisis del espiritu medieval se refleja en el 
mayor monumento literario de esta epoca, la Divina Co¬ 
media de Dante. En ninguna otra parte encontramos una 
expresion mds perfecta del poder y la gloria de la cultura 
medieval que en su omnimoda visidn del Juicio que abarca 
el Cielo y el Infierno y comprende todo el saber y la sabi- 
duria, todo el sufrimiento y agresividad de la humanidad 
medieval. Sin embargo, al mismo tiempo es la critica mds 
drdstica de la Iglesia contempordnea, y el gran espectdculo 
apocaliptico de los cantos finales del Purgatorio expresa 
el juicio revolucionario de los franciscanos espirituales y 
de los joaquinistas mas bien que la concepcidn ortodoxa de 
la teocracia pontificia que era el ideal de Egidio Romano 
y del mismo Santo Tomds.16 

Esta crisis del movimiento reformista y la decadencia de 
la energia unificadora de la cultura medieval, se manifiesta 
en las dos grandes catdstrofes externas de la generacidn 
de Dante; el fin de los Estados establecidos por los cruzados 
y la destruccidn de la gran orden militar. Lo primero £u^ 

16 Encontramos la misma critica revolucionaria dos generaciones mds 
tarde, en una visidn muy distinta del poeta inglds William Langlan. 
A pesar de su severa hostilidad hacia los frailes su poema estd pro- 
fundamente influido por las ideas e ideales de los franciscanos espi¬ 
rituales. 
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el resultado inevitable del descr^dito en que habfa caido el 
ideal de la cruzada, ahora secularizado por su empleo como 
arma politica contra el Imperio, el reino de Aragbn y otros 
estados cristianos. La destruccidn de los Templarios por 
Felipe IV, vinculada con un doble ataque al prestigio y 
a la independencia del Papado por el proceso simultaneo 
contra la memoria del Papa Bonifacio VIII y la rehabili- 
tacion de Felipe IV por el Papado, fue algo mucho mas se- 
rio, ya que seiialo la victoria completa del poder temporal 
de la nueva monarquia sobre los elementos internaciona- 
les de la sociedad. El idealismo del movimiento reformista, 
el poder organizador del Papado y la devocidn de las dr- 
denes religiosas habian edificado la imponente estructura 
de la Cristiandad medieval, que resultd impotente ante 
la decidida agresidn de un punado de oficiales inescrupu- 
losos como Guillermo de Nogaret y Pedro Flotte, que eran 
los servidores de la nueva monarquia y sabian explotar las 
nuevas t^cnicas de poder de un modo despiadadamente 
totalitario. 

El hecho de que ocurriera semejante derrumbamiento 
muestra que la cultura medieval estaba sufriendo un cam- 
bio revolucionario. En realidad la segunda mitad del si- 
glo xiii, que desde muchos puntos de vista parece repre- 
sentar la culminacion de la cultura medieval, representa 
tambien una encrucijada y un momento de crisis. Durante 
ties siglos el desarrollo de Europa occidental habia sido 
centripeto tendiendo a la unidad de la Cristiandad y a 
la creacion de una sintesis intelectual y espiritual. Desde la 
segunda mitad del siglo xiii este movimiento se invierte 
y comienza un proceso centrifugo que continua a traves 
de la Baja edad media hasta culminar en la divisidn reli- 
giosa y en los cambios sociales del siglo xvi. 

Sin embargo, las fuerzas internas de la cultura occidental 
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no determinaron integramente este cambio. Pues en el mis- 
mo periodo una serie de transformaciones ocurrian en Asia 
occidental, terminando por un desplazamiento del eje de la 
cultura universal. Fue en esta epoca cuando la regidn si- 
tuada entre el Mediterrdneo y la meseta irania, que habia 
sido el foco de la civilizacidn mundial durante cuatro mil 
ahos, perdid su situacidn de primacia cultural y se volvid 
estacionaria y decadente. Hasta entonces Europa habia mi- 
rado hacia Jerusal^n, Bizancio y “Babilonia” (es decir El 
Cairo) como hacia centros del mundo, y el hombre occi¬ 
dental habia sido el discipulo e imitador de las civilizaciones 
mds antiguas, ricas y avanzadas. Ahora, por primera vez, 
Europa se ve forzada a seguir caminos desconocidos y a 
encontrar nuevas metas; y al mismo tiempo, adquiere con- 
ciencia de sus propios poderes, critica las tradiciones acep- 
tadas y se muestra dispuesta para nuevas aventuras. 
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La epoca de Dante y Felipe el Hermoso, en la que el Pa- 
pado se trasladd a Avindn y fracasd el desesperado esfuerzo 
del emperador Enrique VII por realirmar las pretensiones 
del Sacro Imperio Romano, marca el fin de la historia 
medieval. La Baja edad media abre un nuevo capitulo 
en la historia occidental. Son tiempos en que el hombre 
de Occidente emprende su gran aventura saliendo con paso 
incierto y vacilante a descubrir un nuevo mundo: no solo 
a descubrir nuevos oceanos y nuevos continentes, sino a 
descubrir la naturaleza y el mismo hombre, coronamiento y 
perfeccion de la naturaleza. 

No obstante, al hacerlo, el hombre occidental no tenia 
conciencia de que daba la espalda a los ideales espirituales 
y a la £e religiosa que hablan sido las fuerzas motrices de 
la cultura medieval. Cuando partla para su nuevo viaje su 
mente todavla estaba dominada por los ideales medievales 
y buscaba nuevas vlas para su realizacidn. 

Esto se ve en muchos aspectos distintos de la vida. Por 
ejemplo, la expansion externa de la cultura occidental por 
la exploracidn y el descubrimiento se relaciona directamente 
con el primer movimiento de las Cruzadas a traves de la 
obra del prlncipe Enrique el Navegante, que planed su 
programa de descubrimiento para servir a sus ideales reli- 
giosos. 
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Del mismo modo, como dije al comienzo, los drganos 
de la ciencia moderna en la Baja edad media no se encuen- 
tran entre los averroistas de Padua sino entre los disci pul os 
de Roger Bacon y de Guillermo de Ockham, que conside- 
raban la £e religiosa como fuente liltima del verdadero 
conocimiento. 

Pero al estudiar la cultura medieval debe recordarse que 
los niveles superiores de intelectualidad y de pensamiento 
politico, en los cuales tiende siempre a concentrarse la aten- 
cidn de los historiadores, forman una parte muy pequeha 
del cuadro total; tampoco debe olvidarse que la actividad 
creadora de la religidn es m^s poderosa donde deja menos 
rastros y es mas dificil de observar — en el espiritu de las 
masas y en las tradiciones de la gente comun. Y asi en los 
siglos XIV y XV, cuando los estudiosos procuraban el rena- 
cimiento del saber y los estadistas transformaban el orden 
de la Cristiandad en un nuevo sistema estatal, el espiritu de 
la gente comun seguia sumergido en la atmdsfera religiosa 
del pasado medieval. 

Poseemos un testimonio precioso y casi unico de esta cul¬ 
tura religiosa y popular en el primer gran poema en lengua 
verndcula de Inglaterra: el Piers Plowman de William 
Langland. Aunque Langland era hombre educado y aun 
erudito, no representa la tradicidn cultural de la corte ni 
de las escuelas. Su voz es la del bajo fondo de la gente 
comun, habla su lenguaje, usa sus imagenes y comparte sus 
ideales. Y su poema parece probar que la nueva cultura 
verndcula de la gente comun habia asimilado mds comple- 
taraente los principios fundamen tales del periodo creador 
de la religidn medieval que la cultura mds alta y mds lite- 
raria de los elementos dirigentes de la Iglesia y del Estado. 

En primer lugar, Langland expresa el movimiento de 
reforma espiritual que habia inspirado a la religidn medie- 
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val durante tanto tiempo y que ahora pasaba de las drdenes 
monasticas y de los frailes al sector laico. En segundo lugar, 
el ideal reformista no se concibe en t^rminos de organiza- 
ci6n y gobierno eclesi^sticos, sino en la forma en que San 
Francisco lo habia comprendido, y con la misma insistencia 
que el ideal franciscano en la pobreza y en la compasibn por 
el pobre, aunque los frailes ya no aparecen ante sus ojos 
como los verdaderos represen tan tes de estos ideales. 

And in the apparel of a poor man and a pilgrim’s likeness 

Many times has God been met among poor people. .. 

And in a friar’s frock once was he found 

But it is far ago in St. Francis time.^ 

Y Langland no es menos franciscano en el modo en que 
intenta relacionar directamente la vida de Cristo y los altos 
misterios de la fe con las realidades familiares de la vida 
comiin. En verdad, va mds lejos aun por el mismo camino, 
pues el idealismo romantico de la tradicibn cortesana ya no 
sublima su realismo, sino que expresa las rudas realidades 
cotidianas con cruda y cruel franqueza. Langland representa 
una tradicibn mds antigua que la de los trovadores. No 
pertenece al nuevo mundo de cultura cortesana, romance 
oriental y cancibn provenzal, sino a un orden anterior que 
abn mantenia las tradiciones nativas de cultura y se ape- 
gaba a las viejas formas aliterativas del verso heroico anglo- 
sajbn. Parece a primera vista mds arcaico y mds moderno 
que sus grandes contempordneos, como Chaucer. Su rudo 
moralismo ascbtico nada tiene en comun con el espiritu 
del Romance de la Rosa y del Decameron, pero anticipa 

1 B, XV, 202-3, 225-6. Traduccion: 

Y bajo la apariencia de un pobre y a semejanza de un peregrine 

Muchas veces Dios ha sido encontrado entre la pobre gente... 

Y una vez se encontrd llevando hdbito de fraile 

Pero hace de esto mucho, en los tiempos de San Francisco. 
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a Bunyan y reitera el Poema Morale y las homilias anglo- 
sajonas. 

A pesar de todo, esta obra de Langland incorporb todos 
los elementos vitales de la tradicibn religiosa medieval tras- 
mitidos a la cultura popular por la predicacibn verndcula 
de los frailes, y creb con ella una unidad vital de religibn 
y cultura que no habian logrado las clases mas instruidas. 

Memos visto cbmo el dualismo fundamental del pensa- 
miento cristiano se habia expresado durante la Alta edad 
media en las preocupaciones espirituales del ideal monas- 
tico y en el insoluble conflicto entre las tradiciones paganas 
de la sociedad barbara y guerrera y los ideales cristianos de 
paz y amor fraternal. Memos visto el gran esfuerzo del mo- 
vimiento reformista para someter el mundo a la Iglesia por 
la reivindicacibn de la primacia del poder espiritual, por la 
reforma canbnica y por el arma de la cruzada. Y hemos 
visto cbmo este esfuerzo heroico se debilitb y rompib al 
finalizar el siglo xiii, de modo que en la Baja edad me¬ 
dia el viejo dualismo social reaparecib en una nueva forma 
en el conflicto entre la Iglesia y el nuevo Estado soberano 
que terminaria por destruir la unidad de la Cristiandad 
occidental. La Reforma de ningun modo resolvib este con¬ 
flicto, puesto que siguib manifestandose mas intensamente 
que nunca dentro de la Cristiandad dividida en las nuevas 
iglesias confesionales y en los nuevos Estados nacionales 
soberanos. 

Pero en la visibn de Langland podemos ver —aunque 
sblo por un momento y por un destello de inspiracibn poe- 
tica y profetica— cbmo este dualismo se podia haber ven- 
cido y superado. Su ideal de vida y su escala de valores no 
eran menos ultraterrenos que los de los mas asceticos re- 
presentantes de la primera tradicibn medieval. Pero ya no 
se expresan en la huida al desierto y en el encierro del 
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claustro. Para Langland el otro mundo estd siempre inme- 
diatamente presente en toda relacion humana, y en la vida 
diaria de cualquier hombre se relaciona orgdnicamente con 
la vida de la Iglesia. 

Asi todo estado de vida en la Cristiandad es una vida 
cristiana en pleno sentido, una extensidn de la vida de 
Cristo en la tierra. Y el orden sobrenatural de la gracia 
se fundaba y enraizaba en el orden natural y en la vida 
comun de la humanidad. 

Right as the Rose / that is red and sweet 

Out of a ragged root / and rough briars 

Springeth and spreadeth / and spicers desire it. 

So Do Best out of Do well / and Do better doth spring.^ 

True wedded folk / in this world are Do well. 

For they must work and win / and the world sustain. 

For of this kind they come / that confessors be called. 

Kings and Knights / Kaysers and churls. 

Maidens and Martyrs / out of one man come.^ 

Ademas, no cabe aqui ningun dualismo social o conflicto 
politico entre Iglesia y Estado, pues Langland permanece 
£iel a la concepcidn medieval bdsica de una sociedad cuyos 
miembros se diferencian por jerarquia y autoridad, pero 

2 A, X, 119-123. Traduccidn: 

Derecho como la rosa / que es roja y dulce, 

Nacida de tosca rafz / y Asperas zarzas 

Brota y se extiende / y la desean los perfumeros 

Asi el Obrar dptimo brota del Obrar bien / y el Obrar mejor. 

3 B, ix, 107-111. Traduccidn: 

Gente casada de veras / en este mundo son Obrar bien 
Pues deben trabajar y ganar / y el mundo sostener. 

Pues de esta especie vienen / los llamados confesores, 

Reyes y Caballeros / villanos y emperadores 
Virgenes y mdrtires / de un solo hombre vienen. 
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son todos igualmente hijos de un solo padre y servidores 
de un solo amo. 

For we are all Christ's creatures j and of his coffers rich. 
And brethren as of one blood / as well beggars as earls. 
For on Calvary of Christ’s blood j Christendom gan spring, 
And blood brethren we became there / of one body won, 
As quasimodo geniti / and gentlemen each one. 

No beggar or serving boy among us j save sin made him so.^ 

El poema de Langland es la ultima, y en ciertos aspectos, 
la mas irreductible expresion del ideal medieval de la uni- 
dad de religion y cultura. Comprendio mas claramente que 
los poetas, y mas intensamente que los filosofos, que la reli¬ 
gion no era una forma de vida particular sino la forma 
de toda vida, y que el amor divino, que es “el conductor 
del pueblo celestial del Senor”, es tambi^n la ley de vida 
en la tierra. 

For Heaven migth not hold it : it was so heavy of himself, 
Till it had upon earth eaten his fill. 

And when it had of this fold / flesh an blood taken. 
Was never leaf on a linden j lighter thereafter. 

As light and as piercing / as the point of a needle. 

That no armour may hold it j nor no high walls.^ 

Therefore these words / be written in the Gospel, 

4 B, xi, 129-7. Traduccidn: 

Pues todos somos criaturas de Cristo / y ricos de sus tesoros 
Hermanos de una misma sangre / tanto mendigos como senores 
Pues sobre el Calvario de la Sangre de Cristo, la Cristiandad 
comenzd a brotar [obtenidos 

Y hermat)os de sangre alii nos volvimos / de un solo cuerpo 
Como quasimodo geniti j y gentilhombre cada uno [pecado. 

No hay mendigo y servidor entre nosotros / salvo por obra de 
6 B, i, 151-6. Traduccidn: 

Pues el cielo no podia contenerlo / era tan pesado en si mismo 
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Ask and it shall be given you j for I give all things. 

And that is the lock of love j that letteth out my grace, 

To comfort the careworn j cumbered with 5 m.6 

Esta visi6n de la Cristiandad como la obra del amor se 
plasmd en la gran figura central de Piers Plowman, que 
representa el triple estado de la naturaleza. Primero aparece 
como hombre, hijo de la naturaleza, campesino que sostiene 
al mundo con su trabajo. En segundo lugar, es el Hijo del 
Hombre y el Hijo de Dios que salva al mundo con su 
sangre. 

Who cames in with a cross j before the common people, 

Like in all limbs / to our Lord JesusJ 

Y en tercer lugar es la figura de la Iglesia, la nueva hu- 
manidad espiritual, ungida e iluminada por el Espiritu 
Santo para realizar la obra de unidad y salvacion. 

Por ende, el simbolismo del poema lleva necesariamente 
a Langland a considerar la vida humana segiin el model o 
terrenal, como un trabajo de labranza y cosecha espiritual. 
En esto el vuelve a las imdgenes del Evangelio y a las pa 
labras de San Pablo: “somos companeros de trabajo con 
Dios. Sois la labranza de Dios. Sois el edificio de Dios”; o, 

Hasta que sobre la tierra hubo colmado su hartura. 

Y cuando de este rebano / hubo tornado came y sangre 

No hubo luego hoja de tilo mds leve 

Tan leve y tan aguda como punta de aguja, 

Que ninguna armadura puede contenerlo / ni tampoco altos mums. 

6 E, i, 198-201. Traduccidn: 

Por eso estas palabras / estan escritas en el Evangelio. 

Pedid y os serd dado / pues doy todas las cosas. 

Y esta es la Have del amor / que deja salir mi gracia, 

Para reconfortar al agobiado / oprimido por el pecado. 

7 Traduccidn: 

Que viene con una cruz / ante la gente comdn 

Seraejante en todos sus miembros / a nuestro Senor Jesus. 
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para usar las palabras de la Vulgata que le eran tan familia- 
res, Dei agricultura estis. 

En esta imagen Langland encuentra la respuesta a las 
preguntas que dividian el espiritu de la cultura medieval 
y destruian la unidad de la Cristiandad. 

De la raiz de la naturaleza brota la inesperada e impre- 
decible flor de la Gracia y el fruto del Espiritu, que es la 
vida eterna. El Cristianismo es la obra del amor a la que 
todo hombre es llamado de acuerdo a sus dotes y a su voca- 
cidn social, y la Iglesia es la comunidad de amor, la casa 
de unidad a la que se trae la cosecha de la humanidad. 

And he called that house Unity j which is Holychurch in 
English.^ 

Langland escribio en una epoca de profunda desgracia 
y duda, en medio de la guerra de Cien anos y del Gran 
Cisma, cuando las grandes esperanzas del movimiento re- 
formista parecian perderse. Cuando, como ^1 escribe 

It seemeth now soothly j to the world’s sight. 

That God’s Word worketh not j on learned or on lewd. 

But in such manner as Mark j meaneth in his Gospel, 

If the blind lead the blind [ both shall fall into the ditch.^ 

Sin embargo, el poema mismo de Langland es una prueba 
de que todo no estaba perdido; que la obra de setecientos 
anos no se habia hecho en vano. Pues si los barbaros occi- 
dentales habian aprendido a pensar tales pensamientos y 

8 B, xix, 325. Traduccidn: 

Y a esta casa la llam6 Unidad / Que es la Santa Iglesia en Ingles. 

9 B, X, 274-6. Traduccidn: 

Ahora parece agradable / ante los ojos del mundo 

Que la Palabra de Dios no obre / en el sabio o en el lujurioso 

Pero como Marcos / expresa en su Evangelio 

Si el ciego guia al ciego / ambos caerin en el foso. 















CONCLUSION 


a hablar en tal lengua, esto demuestra que habia nacido 
una nueva cultura cristiana que no era un ideal extrano 
impuesto desde fuera sino la herencia comun del hombre 
occidental. 

iQue hemos hecho con esta herencia? A1 menos, la hemos 
tenido. Ha formado parte de nuestra came y sangre y ha 
sido el lenguaje de nuestra propia lengua. 

Y la importancia de estos siglos de los cuales he escrito 
no debe buscarse en el orden externo que crearon o que 
intentaron crear, sino en el cambio interno que produjeron 
en el alma del hombre occidental, cambio que nunca podra 
destruirse integramente, salvo por la total negacion o des- 
truccion de este mismo hombre. 

Si hay alguna verdad en lo que estuve diciendo en estas 
dos series de conferencias, los momentos de fusion vital 
entre una religion viva y una cultura viva son los aconteci- 
mientos creadores en la historia, en comparacion con los 
cuales todos los exitos externos del orden politico y econo- 
mico son transitorios e insignificantes. 


NOTAS SOBRE LAS ILUSTRACIONES 

Figura de Cristo: tomada del Calvario de Bewcastle (c. 700). 

(Frente a la pdgina 8o.) 

Los calvarias angles figuran entre los mas antiguos y no¬ 
tables monumentos de la Cristiandad occidental. Aunejue 
datan de la primera epoca del Cristianismo northumbrio, 
rnuestran una asombrosa maestria de dibujo y ejecucion, 
distinto a todo lo que puede encontrarse en cualquier otra 
parte de Europa occidental correspondiente fl ese periodo. 
Este nuevo arte debe su origen a la importacion deliberada 
del arte y de la artesania cristianas desde el mundo medi- 
terrdneo por los jefes de la Iglesia angla, sobre todo San 
Wilfredo y San Benito Biscop en la segunda rnitad del si- 
glo VII. Pero mientras la ornamentacion, especialmente las 
valutas de vid, rnuestran huellas claras de influencia me- 
diterrdnea (Siria)^ el estilo no es puramente imitativo^ sino 
que representa un original renacimiento anglo de las tra- 
diciones cldsicas romanas. En realidad es un verdadero atte 
romdnico que se anticipa en unos siglos al del continente. 
La cruz de Bewcastle se relaciona estrechamente con la 
gran epoca de la Iglesia northumhria, ya que se erigio en 
conrnemoracion del rey Alchfrith, amigo de San Wilfredo y 
favorable al partido romano en el sinodo de Whitby (664). Se 
levanta en el lugar de un antiguo fuerte romano, por en- 
cima de los pdramos de Cumbria, mds alld de la muralla 
rornana. La figura de Cristo en Majestad recuerda a la que 
puede verse en el Calvario aun mds antiguo y hermoso de 
Ruthwell, en Dumfriesshire. En ambos casos carece de barha, 
pero lleva bigote. La inscripcion de Bewcastle estd integra¬ 
mente en runico, mientras que en Ruthwell la figura corres¬ 
pondiente lleva una inscripcion latina - ms xps iudex 
AEQUITATIS. Bcstiac et Dracones cognoverunt in Deserto 
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Salvatorem Mundi. Parece que estas dos grandes cruces fue- 
ron levantadas como afirmacion triunfante del poder de 
la cruz sobre las fuerzas de la barbarie exterior. 

Liturgia y Jerarquia. (Frente a la pdg. 8i.) 

Este es uno de los dos dipticos de marfil que original- 
mente formaban la tapa de un sacramentario. Son un de- 
licado ejemplo del arte liturgico de la epoca carolingia, 
y muestran la figura de un arzobispo llevando el palio, ro- 
deado por el clero que lo asiste. En el primer panel, ahora 
en el Fitzwilliam Museum en Cambridge, el arzobispo lleva 
un libro abierto en el Introito del primer domingo de Ad- 
viento, mientras levanta su mano derecha bendiciendo. El 
segundo panel, de la Stadtbibliotek de Frankfurt, que se 
reproduce aqui, describe la accion liturgica. El arzobispo 
estd parado ante el altar, y el libro abierto muestra el co- 
mienzo del Canon de la Misa. 

La abadia medieval: Durham. (Frente a la pdg. g6.) 

El monasterio catedralicio de Durham es uno de los mas 
maravillosos monumentos de la cultura medieval en Eu- 
ropa septentrional. No solo es el ejemplo mas hermoso y 
completo de la arquitectura anglonormanda, sino tambien 
tipico de la evolucion social del monasterio feudal como 
institucion politica y civica, como ciudad sagrada que go- 
bernaba la tierra entre el Tweed y el Tyne y protegia las 
fronteras nordicas contra los escotos. 

Pero por detrds de esta evolucion feudal estd la antigua 
tradicion de la Cristiandad northumbria que hizo de Dur¬ 
ham el lugar mds santo del Norte, pues era el santuario de 
San Cutberto y el legitimo heredero de las tradiciones sa- 
gradas de la Santa Isla de Lindisfarne, desde la cual llegb 
por primera vez a Northumbria la vida mondstica. Despues 
de la destruccion de Lindisfarne por los daneses, el cuerpo 
de San Cutberto comenzo un largo peregrinaje hacia el 
Norte, y en cualquier lugar en que el cuerpo permaneciera 
el culto de San Cutberto tenia su centro. Finalmente, luego 


de un siglo en Chester le Street, fue llevado a Durham a 
fines del siglo x, siendo conducido todavia, segun cuenta 
la tradicion, por los descendientes de los portadores origi- 
nales del cuerpo — 'los hombres de San Cutberto”—, que con- 
servaban una posicion privilegiada como arrendatarios de 
los obispos. Por ultimo, luego de la conquista normanda, 
la vida mondstica revivio por obra de tres monjes origina- 
rios de Evesham —un normando y dos anglosajones — que 
se habian inspirado en la lectura de Beda para restaurar la 
tradicion del monasticismo northumbrio, primero en Jarrow 
y luego, en 1083, en el mismo Durham. La ilustracion 
muestra el monasterio situado en las alturas de una penin¬ 
sula rocosa sobre el rio Wear, defendido en el norte por el 
Castillo de los obispos que cubre el cuello de la peninsula. 
El claustro y los edificios mondsticos estdn al sur de la 
Catedral. 

La monarquia medieval: Canute como rey cristiano. 

(Frente a la pdg. jij.) 

La ilustracion, procedente del Liber Vitae de la abadia 
de Hyde (British Museum, Stowe 944), muestra al rey Canuto 
y a su reina Aelgivu (Ema) ofreciendo una cruz de oro en 
el altar de la abadia, mientras los dngeles colocan una cruz 
y un velo sobre sus cabezas y levantan la figura de Cristo 
en Majestad. El dibujo es un excelente ejemplo de la escue- 
la de Winchester (c. 1020), el estilo cldsico de la Wessex 
cristiana, y muestra no solo como el conquistador viquingo 
habia adquirido por su coronacion el cardeter de rey cristia¬ 
no, sino tambien como el renacimiento de la cultura cris¬ 
tiana, que habia comenzado con el rey Alfredo, era aun 
bastante fuerte para sobrevivir a la catdstrofe politica de la 
segunda conquista danesa y para transformar la cultura de 
sus conquistadores. 

El arte cortesano de la Inglaterra danesa no debio nada 
a la tradicion aun vigorosa del paganismo nordico; fue el 
arte de los descendientes del rey Alfredo. Y la fundacion 
de Westminster (Hyde Abbey) por el rey Alfredo con el 
mismo fin, atrajo especialmente la proteccion y los bene- 
ficios del conquistador danes. 
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El Caballero medieval. (Frente a la pdg. jy 6 .) 

La Concepcion medieval de la caballeria encuentra ex- 
presion cldsica en el arte del siglo xiii, tanto en la escul- 
tura arquitectonica, como en la famosa figura ecuestre de 
Bamher (que representa probablemente a San Esteban de 
Hungria), y aun mas tipicamente en las efigies sepulcrales, 
tan numerosas en Inglaterra. El ejemplo presentado en la 
ilustracion proviene de la tumba tradicionalmente atribuida 
a Guillermo Longsword, hijo de Enrique II y padre de 
Guillermo Longsword, el cruzado que acompand a San 
Luis a Egipto y murid en la batalla de Mansourah, y cuyo 
cenotafio y efigie estdn todavia en la catedral de Salisbury. 

En contraste con estas figuras que manifiestan el ideal 
cldsico de la caballeria cristiana, la concepcion romdntica o 
cortesana de la caballeria encuentra tambien expresion ar- 
tistica, especialmente en la pintura. Asi el famoso codigo 
Manasse de los poetas alemanes, hecho en Zurich a comien- 
zos del siglo xiv^ muestra al caballero ya como un joven, 
de figura mds bien afeminada, con largos cabellos y ropas 
flotantes, ya llevando armadura completa con el gran yelmo 
de torneo, y montado en un corcel bardado. En este caso, 
aunque se supone que la figura representa a un poeta de- 
terminado, como Hartman von Aue o Ulrico von Lichenstein, 
la cara y hasta toda la figura humanai ha desaparecido por 
completo. El hombre y el caballo se han transformado en 
una especie de monstruo herdldico, un fantdstico hipogrifo 
con cabeza de pdjaro. Y el hecho de que la misma dpoca 
haya producido representaciones tan completamente distin- 
tas de la misma institucion, es un ejemplo llamativo del 
dualismo en que se basan los hechos mds brillantes de la 
cultura medieval. 

La influencia oriental en la cultura medieval. 

(Frente a la pdg. i’]’].) 

La brillante cultura del reino normando de Sicilia estahn 
impregnada de influencias orientales y bizantinas, y la vida 
de la corte se asemejaba a la del gobernante sarraceno. La 


273 ' 

ilustracion muestra al rey agonizante atendido por su me¬ 
dico y astrologo drabe, con las plahideras lamentando su 
muerte, segun la costumbre oriental. 

Condiciones sirnilares existian en las cortes espariolas, y 
el manuscrito del Escorial del Libro de los Juegos, de Al¬ 
fonso el Sabio, describe al rey entre sus secretarios y sabios 
moros. 

Ningiin aspecto de la cultura medieval ha sido mds des- 
cuidado que este intenso proceso de intercambio cultural 
entre Oriente y Occidente, que se produjo en el Mediterrd- 
neo occidental durante el periodo central de la Edad media. 

El principe-obispo aleman, Federico I, arzobispo de Mag- 

deburgo, 1142-52. (Frente a la pdg. 192 .) 

La sede metropolitana de Magdeburgo, fundada por 
Oton I en 968 como centro de jurisdiccion eclesidstica para 
todas las tierras mds alld del Elba, durante la Edad media 
fue una de las principales cabezas de puente de la expan¬ 
sion germana hacia el este. En el siglo xii los arzobispos 
colaboraron con los margraves de Brandeburgo en la colo- 
nizacion sistemdtica de las fronteras orientales con poblado- 
res del oeste. El arzobispo Federico fue uno de los jefes 
de la cruzada contra los vendos en 1147, que tuvo efecto 
desastroso en la conversion de los eslavos, aumentando el 
antagonismo entre cristianos y paganos. Su sucesor Wich- 
rnan organizo mds intensamente la colonizacion de las tierras 
situadas entre el Elba y el Havel con colonizadores flamen¬ 
cos y alemanes. 

El principe Enrique el Navegante, 1394-1460. 

(Frente a la pdg. 1 ^ 3 .) 

Enrique el Navegante es una de las figuras tipicas del 
periodo de transicion entre la Edad media y la Edad mo- 
derna. Fue el ultimo de los cruzados y el primero de los 
conquistadores. Dedico toda su vida a la lucha contra el 
Islam en Africa, desempehando un papel decisivo en la 
conquista de Ceuta en 1415, en el desastroso sitio de Tdn- 
ger en 1437 y en la captura de Alcacer en 1458. Esto res- 
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pondta integramente a la tmdicidn medieval, siendo una 
continuacion de la ultima cruzada de San Luis contra Tu~ 
nez. Pero Enrique difiere de sus predecesores en el hecho 
de que pone los descubrimientos geogrdficos y la coloniza- 
cion al servicio del ideal de cruzada. Sii ambicion era esta- 
blecer un nuevo dominio cristiano en Africa occidental a 
fin de copar al Islam, y posiblemente, entablar relaciones 
con algun reino cristiano, cuya existencia se suponia mas 
alia de las fronteras musulmanas. Ano tras ario envio sus 
barcos hacia el oeste y el sur a lo largo de la costa afri- 
cana, hasta que al fin, en 144^-6, pasaron el Cabo Verde 
y descubrieron el mundo de Africa tropical. Fue este des- 
cubrimiento el primero que rompio los limites de la Cris- 
tiandad occidental, de modo que aun antes del descubrb 
mien to de America se abrian a Europa medieval amplias 
posibilidades de un nuevo mundo, como se ve en la carta 
del humanista PoUciano al rey Juan II de Portugal en 1491. 
Pero al mismo tiempo el ideal de cruzada se echo a perder 
debido al trdfico de esclavos negros y al afdn de oro, ambos 
inaugurados por el principe Enrique. No obstante, fue una 
personalidad netamente medieval: un principe cruzado se- 
gun el modelo de San Luis, devoto, casto, ascetico; todas 
sus expediciones y colonizaciones se hicieron bajo la ban- 
dera de la cruzada y el estaba a la cabeza de una orden 
militar: la orden de Cristo. 
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